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لنتتر 


بتيرويت 


هذا الكتاب مجموعة دراسات فكرية امتدّت على عشرين سنة مركزة على 
الوطن العربي لكن قد تنجاوزه إلى مجمل العالم الإسلامي المعاصر. فإلى حدود 
إلغاء الخلافة العثمانية )١4714(‏ وموجة الاستقلالات و«الثورات6» من إندونيسيا إلى 
المغرب الأقصى» كان يوجد شعور بالوحدة الإسلامية لأنّ المشاعر الوطنية كانت 
موجّجهة مد المستعمرء قهي مشاعر تضالية سلبية بدون محتوى إيجابي. وتكوين 
الدولة الوطنية هو الذي وهبها هذا المحتوى في متنصف القرن العشرين فباتت مرتكزة 
على أهداف جديدة أكثر التصافاً بالواقع» كما أنها دخلت في الوجود الدولي 
بمتطلباته . فإذا كانت الهند البريطانية متقعلة بإلغاء الخلافة باسم إسلام عالميء فإن 
شبه القارة لم تعد ت تهت بالإسلام إلا من وجهة داخلية وملمسوسةء أي تكوين دولة 
إسلامية . وكذلك عاد المشرق العربي متحساً بصفة خاضة بالقضية الفلسطينية ثم 
ببناء الوحدة العربية» وهذا ما لم يكن يهم تركيا ولا إيران. 

إلا أن العالم الإسلامي استرجع شيئاً ما وَعْيه بتراث مشترك مرتكز على الذين 
بعدما أصاب الدّول الوطنية ما أصابها من الشللء ويعدما تقهقرت الفكرة الوحدهية 
العروبية . فباتت الطوباوية الإسلامية هي مرجع الآمال . وما هو أهمء فقد وخدت من 
جديد العالم الإسلامي الى حدّ ما حول وجهة نظرها وسلوكاتها ومطامحها. لكنْ 
الانشطار واضح داخل المجتمعات الإسلامية وهو خطيرء وقد يُوَولُ على آنه الأزمة 
الكبرى التي لا مناص منها والتي ستخلص «العالم الإسلامي» من الإسلام ذاته. 
والمقصود ليس الإسلام كمعتقد وعبادات ومشاعر قدسيةء بل الإملام كمصدر 
الدينامية السياسية والاقتصادية والاجتماعية المؤسّسة للعالم الحديث المنبني على 
الحداثة الدّنيوية. وقد خاب ظنْ من اعتقد من التحديثيين في القرن العشرين سواء 
كانوا قادة دول - مصطفى كمال» رضا شاءء عبد الناصرء بورقيبة - أو مفكرين أنه 
يمكن التخلص من الإسلام بشطبة قلم» لأن هذا لا يكون من دون صراع وجدلية في 


الواقع المجتمعي والتاريخي ‏ وطوال العديد من الذراسات يجد القارىء اهتماماً بهذه 
الجدليةء وهي جدلية الذين والحداثة والثقافة والسياسةء وقد أرجعها إلى العمق 
التاريخي لأنه ما وراء صراعات الحاضر. 

ولئن جد في أواخر الفرن الماضي وإلى حدود متصف هذا القرن عمق في 
التفكير من لدن النهضويين والمصلحين والكتّاب والمفكرين فيما بعدء فإِنَ عهد 
الدولة الوطنية والقومية أطفأ كل جذرة من الفكر الحرّ. فلقد اعتبروا أنهم نجحوا 
بالسياسة» وبالتالي فان السياسة هي كل شيء. ودخل في هذه اللعبة الفارغة المثقفون 
والجمهور. 

وفي الحقيقة» إِنْ آخر هذا القرن مطبوع في مظهره الخارجي» وفي كل أصقاع 
العالم تقريباًء باضطراب كيير ومحفوف بأخطار ضخمة قد تؤول بعد جيل أو جيلين 
إلى أوضاع في الحياة الإنسانبة لا يمكن تخيّلها الآن ولا التبؤ بها. لكن قد تؤول 
الاكتشافات العلمية مع عقلانية سديدة في تسبير الأمور بعد قرون إلى إقرار الجئة على 
الأرض . وهناك فعلاً الآن يؤر من الجئة ويؤر أوسع من الجحيمء ومر إنسان القرن 
العشرين بهما معاً بصفة فريئة بالنسية للقرون الماضية. 

إن الثقافات الزراعية ما قبل عهد الحدائة عرفت العمق في الفنَ والأدب 
والروحانياتء وقد فُقِدَ الآن هذا العمق إلى حدّ كبير لفقدان الأطر الاجتماعية 
والمرجعيات الأساسية لكي يبرز عمالقة في هذه الميادين. . هل من الممكن في جِوّنا 
الإسلامي اليوم» وفي هنا العالم الصاخب الذي يدور في الفراغ» أن يبرز اين عربي 
أو السهروردي أو ابن الفارضء أو في مبدان آخر اين خلدون أو ابن سينا؟ والشيء 
نفسه يقال بالنسبة للغرب أو الضّين: لقد انتهت الفلسفة الغربية قبل حين وخبا وهج 
كبار الكتاب» ولا يوجد أي فضاء يفسح المجال لبيكاسو جديد . على أنْ في الغرب 
بقايا اهتمام بالشأن التقافي» وعندنا كعرب بقايا أتتنا من تقاليدنا القديمة ومن شعورنا 
بِأنَا أبناء حضارة كيبرة وثقافة عظيمة. وهفا الوعي صار يستهجنه الكثير من المثقفين 
على أنه تبجح بالماضي» وهذا خطأ فادح لأن الماضي يمتح «الإطارة الذي يتحذث 
عنه تايلورء والحافز والمثال ما دام الحاضر بائساً. 

لكن الإشكال الكبير في العالم الحديث جملة أن التضحية بالذات وينكهة 
الحياة خرجت من منظومة القيمء وان الكاتب والمفكر والفتان يصبو إلى الاعتراف 
الفوري به. والاعتراف يمرّ بالمركز (الغرب) في كثير من الأحيان» كما أن حرية 
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التعبير مقيّدة في بلدانناء والمستوى الفكري ضعيف مقارنة بما ينتجه الغرب . فهناك 
أزمة في الثقافة العربية منذ خمسين عاماء كما توجد أزمة في الثقافتين الهندية 
والصينية» مع أن الروحانية الهندية تسرّبت إلى العالم كله لأنْ الهند أ الأديان وفيها 
ترسّخ الإسلام وشهد مع «أكْبَرَه محاولة تركيبية كبيرة. 

أمَا الرقعة العربية» فلئن ظلت لمدة طويلة مركز الخلافة والحضارة والثقافة في 
مناطق مثل بلاد الشام والعراق ‏ مع التحام بإيران - ثم في مصر وحتى في بلاد 
المغرب» فان الضربات المغولية والتيمورية ثم الاحتلال العثماني» أحدث فيها انهياراً 
هُسْباتاً عميقاً. بل ارتذت العروية القبلية إلى شكل من التوخش وكأن الإسلام لم 
يُصبها بدعوته. وانعدمت الثقافة العربية الإسلامية في هذه الرقاع على الأقل لمذة 
أربعة قرون» وتزامن ذلك مع غياب الدولة وتنامي الخصوصيات المحلية» فانطوى 
كل بلد على ذانه العميقة من دون أية معرفة بما يجري في العالم من تحوّلات في 
القرون السادس عشر والسابع عشر والثامن عشر والتاسم عشر حتى باغتها 
الاستعمار. فتحن كعرب حرجنا شيئاً فشيّئاً ومنذ قرن أو ما يزيد من هوة سحيقة» 
ومن الصعب أن تُطَالِبَ أنفسنا بالكثير والعظيم. وإذا صح ما يقوله ابن خلدون من أن 
الانحطاط إذا حل بقوم فاه لا يرتفع»: وهذه قاعدة تاريخية لا جدال فيهاء فإن 
الحضارات تتغيّر لتبقى إلى حف ما. كما أن الحداثة أدخلت وعياً قوياً في الأنا الفردي 
والجماعي لم يكن موجوداً من قبل . وهكذا تكوّن وعي عربي حديث وارتباطات قوية 
بين الأقطار والجماعات بدون إيجاد الذولة الموخدة» وهو أمر مستحيل الآنء ولعلّه 
غير محبّذ؛ كما حصل انفتاح كبير ولعلّه مفرط على التيارات الخارجية» وهو انفتاح 
تمْ عن طيب خاطرء وليس عن غصب أو عن اختراق كما يزعم في الخطاب 
الميتولوجي العربي للمثقفين. 

ويجب أن نفهم ملا آنا عاجزون عن المشاركة في إبداع التكنولوجيا وفي تقدّم 
العلم وحتى في نمو اقتصادي ذي بال لأسباب عميقة منها ما يرجع إلى الوضعية 
العالمية ومنها ما يتجشّر في الواقع الذاخلي . ولعل المسألة متأنية من أعماق اللاوعي» 
أو كما يقال من تركيبة الذهنيات. فتحن أقدر على المجايهة منّا على الإبداع وعلى 
البحث عن السعادة والدّعة. ومعنى السّعادة عندنا رتيب ويقف عند تماسك النسيج 
الاجتماعي والعائلي؛ وعندما نخرج من الرتابة» فإلى التهوّر في الضاخر والاستهلاك. 

من هنا تُطرح نظرتنا الأخلاقية إلى الوجود الأخلاقيء وهي التي تفسّر عنصرين 
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هامين في المجتمع العربي والإسلامي: الأوّل هو الاضطراب الذي لا يني متذ قرن 
وعدم الاستقرار والتزوع إلى الصراع المستديم في هذا المجتمع. فنحن في صراع 
دائم مع الاستعمار والإمبريالية والصهيونية والإسلامية أو الإلحاد على العتكس. كل 
هذا في جو من النفاق كيير. والحاكم عندنا ينزع إلى الاستقرار م في الحكم ويفتش عن 
مشروعية في التضالية ضد هذا المد أو ذاك. 

وهنا يُطرح قضية الديمقراطية. فلا ديمقراطية عندنا في كل العالم الإسلامي ‏ 
والمسألة في الحقيقة لها عروق فلسفية وثقافية. فهي في قلب الأزمة الثقافية العربية 
والإسلامية من حيث إن هذه الثقافة امتنعت عن التحول القيّمي الكبير الذي حف 
بالحدائة وهذا من متتصف القرن الثامن عشر. فمشكلة الديمقراطية لا تكمن في 
المظاهر الخارجية من تعذدية ويرلمانية وانتخاب وغلبة الأغلبية» بل لها عروق قيمية 
تمثل أساساً في قلب الضمير : وهي معنى الكرامة الإنسانية والقناعة التّاخلية بوجاهة 
الديمقراطية في النخبة والجمهور واعتبار الألم الإنساني کشر في حد ذاته. وهذه 
القيم أهمْ من الحرّية والمساواة لأنها تشتمل عليها وتخلفها. 

وفي بلادنا إذا وجد الح بالكرامة فهو شعور إنساني تلقائي أو هو من آثار 
الموروث الثقافي العام والديني بالخصوصء لكنه ليس بفكرة واعية مستبطنة في 
الضمير - والشيء نفسه يُقال بالنسية للالم الإنساني» فهو لا يدخل في منظومة القيم 
الموكّدةء فالحاكم بعلب ويقتل» والمشرّع في القانون لا تخامره أبداً فكرة منع 
الإعدام كما حصل في كل أورويا وحتى في إسرائيل الممقوتة. وأخيراً ترقض ار 
الذهنية عندنا النقاش والتناقض والانتقاء» وهذا لدى كل شخص يمتلك قسطاً ولو 
ضثيلاً من السلطة» بينما اتبنت الديمقراطية في أوروبا على التقاش من الأصل. 
تالا إذن مسألة ثقافية بالمعنى الانتروبولوجي يستعصي حلها. وعبثاً يُقال إن 

تعميم التعليم سيقود إلى الديمقراطية ) لأن هذه الفكرة ذاتها تعني أن الشعب مَرِن 
ويمكن توعيته بسهولة والبثٌ فيه قيماً ومقاهيم جديدة» وهي فكرة دكتاتورية . 

ذلك أنّ الديمقراطية مثل الذين لا تعيش إلا في وسط اجتماعي مقتنع مسبقاً 
بحقيقتهاء رهي مثل الذين تتطلّب قلة من القادة يؤمنون بها من دون جدال ويطالبون 
الناس بالدخول فيها ثم يحدث ترسيخ ‏ فهي إذن انقلابٌ ذهني ثقافي ليس له الآن 
دعامة في الواقع الاجتماعي والسياسي خلافاً لما جرى عليه الأمر في الهند إلى حد 
ماء وفي اليابان ويلدان أمريكا اللاتينية. لعلّه توجد خصوصية ثقاقية في العالم 
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الإسلامي ورثها عن عمارسته الحكم منذ العهد العبّاسي » وهي بعيدة عن لب الإسلام 
والقرآن حيث احترام الإنسان موكد قي النْصٌ والمعنى» وقد ابتعد المسلمون كثيرآ 
عن الأخلاقية القرآنية » وغلب على الدولة وقئاتٍ أخرى الشرٌ السياسي . 

فالسياسة شر بالطبع لأنها ملتقى المطامح والمطامع والكره والخصبء لكنّ 
الديمقراطية لا تجنح إلى الفرّة والعنف إل لحماية الأمن العام. وقد تطوّرت الآن 
ومنذ قرن أو أقل قلا يُشهر السلاح القاتل على المواطنين . فالدولة لم تمْح بالنظام 
الديمقراطي» وهنا لا يُمكن حكم البشر ب «عِظّة الجبل؟ء أو كما نقول نحن في 
ثقافتنا: «يُوزع بالسلطان ما لا يُوزع بالقرآن»ء لأن عقاب السلطان فوري وعقاب الله 
مؤجل . 

والدولة التي تولدت منذ خمسة آلاف سئة مع الحضارة الزّراعية وللشهر على 
انتظام البشر لا تضم كل ما هو سياسي . فالمفهوم السياسي أوسع من مفهوم الدولة 
ويتزع أيضاً إلى شكل من أشكال السلطة المعنوية الني لا تستعمل العنف (مثلاً في 
القبيلة العربية في الجاهلية). إلا أل سلطة الدولة تقع على تراب معيّْن وتستعمل داخله 
ل ل الام الاس حا لين يي . وهي لا تستقيم على العنف فقط 
يل أيضاً على العدالة وعلى وساطات اجتماعية ضرورية مثل الارسغراطية والمعابد 
الدينية والهيكل الكهنوتي؛ والآن على المؤسسات والقانون. والديمقراطية فكرة 
حديثة تهيات لها الظروف التاخلة من غيم في أررريا وقاومت في سبيلها التخبة 
المثقفة حتى أنجزت شيعا فشيئاً بعد عديد من الإرتدادات. قهي لم ْح الذولة 
كمنظومة كلية تتعالى عل كل السُلطات الأخرى وتُطالب بالطاعة لقوانينها. وهکناء 
فالشعب إِذْ يعتبر الدولة هي المسؤولة حتى عن حياته اليوميةء فهو بالتالي يعتبرها 
بمثابة تركيبة تضم كل التراكيب الأخرى» في حين أن تدخّل الدولة ضَعْف الآن في 
مجالات حيوية مثل الاقتصاد والمالية والقضاء. وتبدو الآن الديمقراطية كَبْنْيةِ معقّدة 
تريط بين الحزب الحاكم وقتاً ويين نخبة مضادة تطمح إلى الحكم وبين أغلبية 
التاخبين. وهي لعبة مستقرّة تماماً على الرغم من وجود مسافة بين ورقة الانتخاب 
وبين الوعود وما سينجز من بعد في الواقع لأن البون شاسع بين الوعود ويين الواقع 
الصَلب . والديمقراطية مقامة على إجماع مُسْبّقَ حول النظام الاجتماعي الموجود كما 
آنها تهب الشرعية لندولة ورضا الأغلبية كما كان عليه الأمر زمن الملوكية القديمة. 

إن الديمقراطية اليوم منبتية على توازنات دقيقة بين الفثات الاجتماعية 
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ومصالحهاء وهي بالتالي تستبعد العاطفة. ولم يكن هذا شأنها منذ أكثر من قرن في 
فرنسا حيث انتخبت الأغلبية من القرويين ابن أخ نابليون لا لشيء سوى قرابته بنابليون 
الذي أعطى فرنسا المجد والشرف فحوّل الجمهورية إلى امبراطورية سلطوية. أمًا في 
الولايات المتحدة فيذكر «ثوكفيل؟ أن الخيار الديمقراطي أقصى هنا الارستقراطيةء 
فصار يمنح الحكم فقط للفئات المتوسطة والشعبوية. وهنا يجري إلى الآن حيث 
الانفصال قائم بين أصحاب الأموال وبين أصحاب السلطة. 

آما في بلادنا العربية» فالثورات المتعاقبة من الخمسينيات ابیت كيرا على 
الماطغة الشعبية وعلى وسائل القمع المقتبسة من النظام الشيوعي» حيث لم يكن 
المجتمع مهيكلاً حول فئات ذات مصالح . والذي حصل أيضاً هو تدعير كبير للماضي 
وأسسه بحيث بدا العالم العربي متقطعاً عن ماضيه القريب أكثر بكثير من العالم الخربي 
الذي ما زال يعتمد على تراث الحداثةء وهي متأصّلة منذ قرونء فباتت تقليداً» في 
حين أن العرب افتقدوا أي تقليد سوى ما يربطهم بالمعطى الديني القديم ويبعض 
العادات. وهذه المفارقة لم تعها أغلبية المثقفينء وهي التي قد تفسّر ردة الفعل 
الإسلامية على أن الإسلام السياسي الحالي لا علاقة له بالإسلام التقليدي. 

فالحركة الإسلامية ليست حقيقة دينية في الأعماق ولا من وجهة الثقافة الدينية 
الفكريةء لأنّ القواعد الفكرية ضعيفة. إِنْما آرادت تجاوز التلفيقية الإصلاحية 
ومجابهة الدنيوية السياسية والتشريعية وخنوع القادة ورجال الدولة أمام التأثيرات 

نارجية» بينما لا يمكن مقاومة إجحاف هذه التأثيرات إلا بالدخول الجدذي في 

عالم الحداتة ثل الصين واليايانء وهفا ما ليس باستطاعة العالم الإسلامي عامة 
لتاخره الموغل في القدم ولاهتمامه الحصري بالصراعات السياسية منذ قرن من 
الزمان ‏ 

وهكناء فالتيار الإسلامي يدعو إلى ثورة ثانية بعد الثورات الوطنية والقومية 
التحديثيةء ولا تفيد الثورة في شيء. وهذه من أشنع ما ورثنا عن الغرب وعن 
الحركات الاستقلالية. والشيء نفسه ينطبق على روسيا وعلى الضّين وأكثر من ذلك 
على أمريكا اللاتينية التي دخلت في رومانسية الثورة والصراع - فالثورة لا يمكن أن 
تعني إل التحديث المعتدل وتعويض الطبقات المسيّرة القديمة العاجزة عن مثل هذا 
الهدف. وهي بالضرورة تحاول عندما تستقرّ الأوضاع الجديدة أن تتجه نحو راب 
الصدع والتراجع وحتى التوبة. وهذا ما حدث في الثورة الغرنسية ثم في الثورة 
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السوفياتية أخيراً وما سيحدث حتماً في الثورة الإيرانية . 

أمَا الاتجاء الإسلامي. فهو فعلاً اتجاء لوري» آي حركة سياسية وثقافية 
وسوسيولوجية. وإذ هو يدعو إلى تطبيق أحكام العقاب في الشريعة» فلا يمكن أن 
يعني ذلك سوى تأكيد ثقافي على الذّات بمخالفة واستبعاد القيم الإنسانية للحداثة 
فقط؛ لأنْ القرآن لا يمكن اختزاله في الحدود والعقاب في هذه الدنيا بل هو يركز 
على الآخرة وعلى الإيمان والأخلاق. وهكذا إذا كان الاتجاء الإسلامي يعني شيثاً 
فهو إعادة أسلمة المجتمع وتوحيد العالم الإسلامي فعلاً حول مطالبهء والجهاد ضد 
نسيان الإسلام الذي لا تحميه كنيسة مهيكلة» والذي بات في القرون الأخيرة إسلام 
موظفين في الدولة» وما زال. كما أن الإسلامية تبدو احتجاجاً على احتقار الغرب 
للإسلام» وهو آمر لا جدال فيه . 

لكنّ هذا يعني اعتماداً عكسياً للمرجعية الغربيةء كما أن الثورة الإسلامية لو 
نجحت في استلام الحكم فلن تكون بالضرورة إلا وقية» فيحصل فيما بعد الرّجوع 
إلى الحدائة بقوّة كبيرة ومجّ الإسلام جملة. ذلك أن تيار الحداثة سيل لا يقاوم» فهو 
في المجرى الحتمي للتاريخ . وهذء الحذاثة لا تبرز ققط في مظاهرها الجذبة من 
علوم طبيعية وتكنولوجيا وديمقراطية وتدقق الإنتاج وتوسّع الاستهلاك والاتصال» بل 
وأيضاً في مظاهرها السطحية التي تستهوي الأفئدة» وهو أمر حاصل لديتا بعد ويما 
أن الحدائة هي الطور الأخير اليوم لتطوّر الإنسانية مما قبل التاريخ إلى الحضارات 
الزراعية حتى ١٠16م,‏ إلى الحدائة نفسهاء فلسوف تستقحل قسراً في كل 
المجتمعات مثلما شملت الحضارة الزراعية كل الإنسانية تقريباً. وبالتالي» فإن كل 
تنظير وكلّ هذه التساؤلات والصراعات والحيرة إِنّما تدخل في زمنية وقتية حيث لا 
مرد للحاق بالركب شثنا أم أبينا. بل إن ظاهرة اللجوء إلى الدين كمعقل الهوية 
الصلب» وهو قعلاً كذلك» يعني إا قد دُحِرْنا إلى الأسس حيث غاب كل شيء سوى 
عناصر من الثقافة الانتروبولوجية. ويعني هذا أيضاً أن الدين في جوهره كمعتقد قد 
يصبح يوماً ما محل إشكال» وهذا أمر مؤلم بالنسبة للمؤمن كما بالنسبة للمُسلم 
السوسيولوجي إذا حصل بدون أزمة ضمير. فالغرب عوّض الدين بعٌُمق الثقافة بدا 
من القرن الثامن عشرء فأيدع النزعة الإنسانية أي الإنسان كقيمة عُلياء وتقذم بصفة 
مذهلة في فك رموز العالم عن طريق العلم» فصار الإنسان الواعي يفقه تركيية العالم» 
ومضى شوطاً بعيداً في الفلسقة. ثم وعى التاريخ الإنساني وتركيبة المجتمعات 


1 


والدول . فالفراغ الديني امتلا بفضل الفتوحات الفكرية والغنيّةء مع آن الدين لم يمح 
تماماًء فحرية المعتقد مضمونةء إلا أن الإطار المرجعي للحداثة يقأص بالضرورة 
المشاعر الديتية. أا بالنسية للاغليية الساحقة في العالم الإسلامي» قالفراغ يكاد 
يكون شاملا فكرياً وروحياً لولا بقاء الإسلامء ذلك أن المشاعر والنظريات القومية 
والوطنية لا تمقل قيمة في حد ذاتها ولا أف ثاباً للضمير الإنساني. 

والمشكلة إذن هي مشكلة استبدال ثقافة بأخرى صادف أن ظهرت في أورويا 
كما ظهرت الثقافات الأولى في الشرق الأوسطء ثم في الحظة ثانية في الضّين 
فانبسطت على کل المعمورة. ولم تأخذ المجتمعات القديمة منها فقط الزراعة 
والاستقرار بل الدين والمعابد والدولة والجيش النظامي ونظام العمل الإجباري 
والكتابة وكل شيء تقريباً. فالأخذ والعطاء سئّة التاريخ الحضاري والثقافي. ولا ننس 
كمسلمين أن الدعوة المحمّديّة كانت في خط التوحيدية السامية من إيراهيم إلى موسى 
إلى عيسىء وأنْها ملت حداثة العرب في ذلك العصر لأنها أخرجتهم من البداثية 
الدينية وكوّنت مفهوم الدّولة لديهم» فألحقتهم بمستوى الشعوب المجاورة وأدخلتهم 
في تاريخية الوح وتاريخ الحضارة. 

صحيح أنْ علاقات القوى ما زالت تتحكم فيما بين مراكز الحداثة والمناطق 
المتخلّفة عن الركب. إلا آنها تطال الدول والصناعة» وهي تراكيب باتت الآن عتيقة 
ولا تدخل في الحداثة الحديثة. فالدولة هي القمع الداخلي والحرب الخارجية» بينما 
الإنسان الحديث عاد يكره القوة والموت والتضحية في سبيل المجموعة» لأن الحياة 
الفردية بانت هي القيمة العُليا. لكن الدولة الكبرى الديمقراطية التي تضم هذه 
المطامح في حسابهاء لا تترذد في تسليط الموت على الآخرء ومن هذا الوجه فهي 
ليست من فيم الحداثة في شيء. فتأخرها الثقافي يوازي تقدّمها الاقتصادي 
والتكنولوجي. على أل ثقافة السّلم لا يمكن أن ترسخ إلا إذا أجمعت عليها 
المجتمعات اليشرية في قرارة نفسها. وإلاً بات المسالم فريسة للشرير كما هي الحال 
إذا تخلّت الدولة عن الحفاظ على الأمن داخل ترابها. وهذا في آخر المطاف إشكال 
ميتافيزيقي لأن المجتمعات تتطوّر على أساس منظومة قيم أرقى فأرقى» في حين أن 
الإنسان الفرة يُولَدُ بالغرائز الحيواتية نفسها في خيرها وشرّها فلا تطوّر في الجهاز 
الببولوجي الغريزي للإنسان. لكنّ الغرائز ذات حذين وقي ذلك نظريات. 

ومن المفكرين الغربيين والمسلمين من اعتبر أن الحداثة شيء والتغريب شيء 
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آخر. فتكون الحداثة محايدة ترتبط بالعلم والتكنولوجيا والصناعة والاقتصادء ويكون 
التغريب ما يطال الذات والشعور بالانتماء وما هو حضارة وثقافة وتراث. لكتا لم 
نستوعب البنى المادية للحدائة من حيث آنا نتجهاء أو آنا أستوعبناها أقل بكثير من 
بقة العالم كالصّين والهند واليابان وأمريكا اللاتينية وأوروبا الشرقية» وهي كبرى 
الرقاع الحضارية. ولهذا أسباب من بينها - وهو أساسي - الامتناع عن التحوّل الثقافي 
بالمعتى العام . فنحن أمعنًا في الأخذ بمظاهر الحداثة السطحية» ولم تأخذ بالأسس 
أو ما يشبه الأسسء وهي ثقافية. وعبثاً نقول مناقضة للغرب إنا أبقينا على النسيج 
العائلي واحترام المسئين والانسجام الاجتماعي الذي لولاء لاستفحل الإجرام» فلقد 
كان الأوروييون من قبل كذالك . لكنّ التصنيع والتغرّد وتضخم المدن وتصخر الريف 
وقلب القيم» كل ذلك جر وراءه ما جر من البؤس الإنساني في الغرب . وبالتالي» 
ا خت ی ا و افع خان ا ال 
الشكيلة . فتكهة الحياة التي نجدها في مدنا على الرّغم من صعوبة الظروف قد تتغير 
يوماً في الطريق الأسوأء خصوصاً إذا كانت الحداثة المادية منقوصة لا تتمتع بخيراتها 
الأغلبية على نمط الاستهلاك الجماهيري. ولا شك أن ثقافنا لا تؤمّل للسعادة 
الرفيعة الحاذة القوية كما لدى أقليات بالغرب» بل لأنماط من السعادة المستكينة» أو 
لدى المحظوظين لِلّذة المتهرّرة وحبّ الظهور. 

والإشكال الأساسي يقى : ما هي هذه الهوية الثقافية التي يُتحدث عنها ويجب 
الحفاظ عليها؟ وهل يمكن الحفاظ على أي شيء من حيث أن الإرادية لا تلعب أي 
دور أمام الضّيرورة المستديمة؟ ١‏ 

الحفاظ يكون على اللّغة مع إثرائها وعلى الانتماء الذيني كمعتقد أو ثقافة أو 
قيم. فنحن مجتمعات عربية إسلامية لتكوّن شخصية معيّنة في التاريخ الإنساني بصفة 
واعية أو غير واعيةء أو نحن في البلاد غير العربية مجتمعات إسلامية تمتلك 
خصوصياتها الوطئية والحضارية. لكنْ ترائنا من وجهة الإسلام التاريخي - وليس 
القيمي أو الروحي - يتعارض مع قيم الحداثة. فالاستبداد والمجد الحربي الجهادي 
والشريعة كما بناها الفقهاء في أحكام كانت متماشية مع العهود القديمة ‏ بالرغم من أن 
الإسلام كان أكثر مساواة من الحضارات الموازية الأخرى ‏ كل هذا يتعارض مع قيم 
الحدائة من حرّية وحقوق الإنسان وحقوق المرأة وما أسماه أحد المفكرين بقيمة 
#الحياة العادية اليومية للإنسان العادي الذي كان عَدّماً في مجتمعات ما قبل الحدالة . 
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ويقول هنا المفكر نفسهء وهو «تايلور»؛ إن هذه القيم عي من الفضاء 
الأخلاقي الغربي» وإ فيم الثقافات الأخرى لها وجاهتها بالنسبة لنفسها. وهنا 
صحيح لكنْ مثل هذا التنسيب يخالف الأخلاق ذاتهاء أي مفهوم الخير كما جُبل عليه 
الإنسان وكما يقبله العقل . فلا شك إن الحب حير من البغضء. وأن إسعاد الآخر خير 
من تعذيبهء وأنْ الحياة خيرٌ من الموت» وأنْ الحرية خيرٌ من العبوديةء وأنّ احترام 
الإنسان خيرٌ من إذلاله . . . الخ. فهناك بداهة أخلاقية وعقلية في سيبل قيم الحداثة لا 
مرد لها مهما كان المصدر. والقرآن ليس بقانون للعقوبات وليس بكتاب في الفيزياء 
كما يعتقد آخرون» بل هو أكثر من هذا بكثير. وأيّ كتاب مقدّس كما أي أثر فكري 
عظيم يُفهم على حسب المستوى الذهني للمهّم. وهكنا ياتت أخلاقية القرآن 
الرفيعة على حاقة الطريق . فالحكام يقتلون بغير الحقّ والمتمرّدون كذلك. والحكام 
يتجتسون على التاس والقرآن يقول: «ولا تَجَسْسُوا . . . أيْحبُ دكم أن يَأكُلَ 
لخم اجه میا . ويصفة عانةء لا جدال في أن قيم الحدالة رفيعة أن علينا أن تاخ 
بهاء أي أن نقوم بتحول ثقافي كبيرء ولا نقيم أي اعتبار لأصلها الجغرافي بل فقط 
لوجه الخبر فيها. وفي واقعنا المعاش أوجه كثيرة للخير» فينضاف الخير إلى الخير» 
لكن لا بد من تغْهم الأسس وكذلك سلّم القيمء ويبقى الكل كأفق ومطمح وقناعة . ذلك 
آنه لا راد للشرّ قي المجتمعات الإنسانية كيفما كانت» ولا وجود للمدينة الفاضلة . 

وإذا كانت القيمة الأساسية هي الحياة الإنانية واحترامهاء فكل ما يتعارض 
معها يفقد كل مصداقية مهما كانت وجاهته. ويجب علينا حسم الموضوع: فهو شر 
لا أكثر ولا أقل ويكل بساطة. 

وإذا كان الشر ملازماً للمجتمعات الإنسانية في الحياة العادية وقد يتخذ أشكالاً 
جديدة وقاسية في مجتمعات الحداثة» فإنَ ما يمكن وما يجب إبطاله هو عنف الدّولة 
وعنف حركات التمرّد والجماعات المفرطة في العدوان باسم السيامة والدين 
والطوائف والاستغلال الشنيع للاعواء وكذلك العنصرية الملتهبة. فكان القرن 
العشرين عصر عنف شديد في كل بقاع العالم. ومع ذلك» قميادىء الحداثة 
الأخلاقية تنبذ كل هذا من حيث المبدأ. فلا ننس فتوحاتها في أورويا منذ الثورة 
الفرنسية» فقد كان قبلها كل متهم قبل الحكم عليه يمرّ بأشنع أنواع العذاب» وكانت 
السلطات ترمي كل من هو خارج عن التطبّع الاجتماعي في الزنزانات الشنيعة أو 
ترسلهم بعدد هائل إلى الأشغال الشاقة بالبحرية . وكلّ هذا ألغته الثورة القرنسية» كما 
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أن أورويا عاشت بعد نابليون تقريباً قرناً من السلم مع أنْ الثورة الصناعية كانت قاسية 
على الشعبء كما أن الحرب ووضعية الأسرى قلنت في معاهدة جيف . وقد كان في 
الماضي المتغلب على أرض ما بالقوّة لا يخرج منها أبداً إلا بالقوة أو بالانحلال 
الداخلي للإمبراطورية» بيتما تصفية الاستعمار جرت عادة بالتفاوض واعتماداً على 
عناصر من الميتروبول ذاتها مناوتين للاستعمار باسم الحريّة وكرامة الإنسان وحقوق 
الشعوب في الإمساك بمصيرها. 

إذن وجد التحامٌ بين الأخلاقية الجديفة وبين القانون والسياسة. وياسم هذه 
المبادىء المحدثة ناديتا بالاستقلال وبرفض الاحتلال بالقوّة ورفض طرد شعب من 
أرضه (فلسطين)ء وإلآ فقانون الحرب القديم كان مينياً على الغزو والغلبة والاحتلالك 
إلى الأبد. 

ولقد جنحت القومية العربية والدول الوطنية المتحرّرة إلى تطبيق الأساليب 
الشيوعية في الحكم من دون الأخذ بالإيديولوجيا الشيوعية التي كانت تبرّر المعاملة 
القاسية للبشر باسم الجنة الموعودة على هذه الأرض. وكان قادتنا ييررون العنف 
والسيطرة على المجتمع ياسم الاستقرار والحفاظ على الوطن الجديد الهش الرهيف 
مع التلاعب بموازين القوى في الحرب الباردة. لكن من الواضح أنّهم لم يكوتوا 
ليعوا القيم الإنسانية الجديدة» وكذلك المجتمعٌ نفسهء فصرنا ندور في حلقة مغلقة ‏ 
والمسألة ليست مسالة تربية» بل مألة تحوّل عميق في القيم قد يستغرق أجيالأ» 
خصوصاً وان الوضع السياسي يمج كل ما يأتي من الغرب من قيم ويعتبرونه مستفّلاً 
عدوا للعرب والمسلمين» مستهتراً باللاخلاقء عنصرياً. لكن لو فرضنا أن الغرب 
مليء بالماوىء. فهذا لا يمنع من ان القيم الإنسانية التي ابتدعها الفلاسفة 
والمفكرون فيه اعتباراً من القرن الثامن عشر لها وجاهة في حذ ذاتها . 

ومن وجهة فعليةء يتضح من استقراء التاربخ وما قبل التاريخ أن كل مجموعة 
إنسانية أنت بالجديد تغلب على غيرها ممن بقي قابعاً في القديم سواء من وجهة 
التقنية أو من حيث أسلوب الحياة. وهكذا غلب الإنسان العارف العارف إنسان 
نيئدرتال قبل خمسين ألف سنةء وغلبت حضارات الشرق الأوسط غيرها وغلبها 
اليونان ثم أتى الرومان بتنظيم سياسي وعسكري جديدء ثم العرب الفين جتدوا 
الشرق الأوسط العتيق بالدين والتنظيم السياسي واللّغة. 

وغلية الجديد على القديم لا تم فقط بحة السيف وإلما أيضاً بجاذبية الحضارة 
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الجديدة مادياً وقكرياً وروحياً. فإذا كان الغرب اليوم يُمتل القيم الإنسانية ‏ نظرياً على 
الأقل - وإذا كان يعني العلم والفكر العميق والفَنَ وكذلك التكنولوجياء وتأتي هذه في 
أدنى مقام» فالمسألة ليست كما قيل من قبل مسألة أخذ ما يصلح لنا أو مسألة 
استرجاع قوتنا القديمة كما كانت زمن الخلافة» بل مسألة بقاء قي الوجود التاريخي . 

إن كل إشكالية الهوية والحداثة والتراث والقومية والإسلام السياسي لا قيمة لها 
من وجهة الفكر الصحيح. فهي منبتة عن عجز في طرح المشاكل وحسم الأمور في 
الواقع» وهذا معطى من التاريخ الحديث أي من قرون من التأخر طال العالم 
الإسلامي كله منذ عام ١٠۷٠م‏ ولم يكن أبداً من الممكن أن تجري الأمور على 
غير ما جرت عليه إلى حدود عام 2147١‏ حيث برزت نهضة في مجالات عديدة. 

لكن الآن وقد انهار العالم الشيوعي وثغيّرت المعطيات» من الضروري أن 
يحصل وعي لدى العرب والمسلمين جملة بوجوب عذة تغيّرات: 

- الذخول في تركيبة سلم داخلية وخارجية . 

- استبعاد الأوهام والدخول في تحوّلات هادئة من الوجهة السياسية 
والاقتصادية . 

- تطبيق مفاهيم الديمقراطية في الواقع . فهذه المفاهيم عمْت الإنسانية جمعاف 
فالكل يذعيها ويأخذ بالكلمةء كما يأخذ بمفاهيم الجمهورية والبرلمان والانتخاب 
ومؤسسات العدالة الحديثة والبيروقراطية» وهذا حتى في الديمقراطيات الشعبية التي 
زال أغليها . لكنّ الإجماع حصل على الجسم لا على الرّوح إذ أبقي على الاستبداد 
والحكم الفردي مع زيادة الآليات الحديثة في قمع المجتمع ومراقبته. وقد تنطوّر 
الصين يوماً متى ما تطور اقتصادها بصقة كافية لزرع الديمقراطية. وييقى العالم 
الإسلامي؛ وهو مشتت إلى دول» الوحيد المتمسّك بالأساليب السلطوية» عو ما 
يجعله هقاً أمام التدخلات الخارجية. وبالطبع لا يمتل العالم الإسلامي أية 
موازية للغرب أو قادرة على إبداء عدائية حقيقية خلافاً لما قيل (هستغتون)» ا 
الإسلام أبداً خياراً بديلاً أمام الحداثة. أمَا الهوبة ء فلا إشكال فيها إذ هي راسخةٌ وقد 
تتطور في العناصر المركبة لهاء لكنْ وضعها في موضع الإشكال أو التأكيد المالّْ فيه 
يدل على ضعفها المتخيّل. إذ الخيال يلعب دوراً أساسياً في تصور السياسة 
والمجتمع والهوية وكل شؤون الدنيا تقريباً. 

بقي عنصر الثقافة العليا المبدعة. فهي لم تعد إسلامية بالمعنى الدقيق» أي 
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تعميقاً من داخل التقليد للمعطى الديني أو للتراث الديني كعلوم القرآن والحديث 
والفقه وأصول الفقه والكلام والفلسقة الإسلامية والتصوّف. فقد قامت بهذا المجهود 
أجيال وأجيال إلى حدود القرن الخامس عشر ميلادي» وبعد ذلك بقليل في إيران 
والهند وفي اليمن مع الشوكاني . لكن بقي خيط ضعيف إلى حدود القرن العشرين قي 
الأزهر والزيتونة والقرويين وفي اسطنبول ولدى شيعة إيران. إِنْما كادت تموت 
العلاقة مع أمّهات الكتب القديمة من الوجهة المعرفية» أو هي ماتت فعلاً. ويُمكن 
بالتالي أن نعتبر أن الثقافة الإسلامية العليا قد ماتت حوالى العام ١٠6١م.‏ في 
رافديها الذيني والذنيوي (لغة» نحوء فلسفةء تاريخ» علم مادي . . .)؛ ولم يكن هذا 
من تلقاء الغرب» ولكن بمفعول انحطاط الطموح الداخلي لهقه الثقافة الذي يجب 
البحث عن مصدره» ولم يحصل هذا يعد. 

ولا يمكن أبداً للعرب والمسلمين أن يلجوا باب الحدائة والمشاركة في العالم 
المعاصرء إلا إذا كونوا لأنفسهم طموحاً عالياً في مجالات الفكر والمعرفة والعلم 
والفنَّ والأدبء وقرّروا بصفة جذية الأخذ عن الغير» وما أبدعته الحداثة في كل هذه 
الميادين . 

1 والثقافة العليا في تقهقر في الغرب ذاتهء وهذا معروف. لكنّ الإنتاج ما زال 
قائمآً على قدم وساق. الإشكال عندنا هو أخننا بالقشور: الحكم والسياسة وهي 
تابعةء الاقتصاد وهو ضعيف» وسائل الإعلام وهي محتكرةء المال المهدور بغياوة» 
اللأمبالاة أمام المجهود العلمي والفكري والفتي حتى يعترف به الغرب. وإذا كانت 
المعرفة عبر العصور هي تضحة بالذّات وأنْ أغلب من أبدعوا تألموا في حياتهم» فلا 
بذ من وجود إطار مشيجع للإرادة في صلب المجتمع. وهذا الإطار يكمن دائماً في 
القيم المزروعة كما قي إشكال الديمفراطيةء أي قيم تجاوز الإنسان لجذوره الحيوانية 
والوعي بالمسافة بين أجدادنا القدامى وبين ما وصلنا إليه من التفكر في الكينونة وفك 
رموز العالم وتدمير العالم الواقعي المعطى بالفن» وسبر أعماق الضمير وتطوير القيم 
00 

يهم أن تبقى الأغلبية الساحقة من الإنسانية غائبة عن #بروميئية» الإنسان 
س ولا به أن تكن بالمستقبل القريب أو اليد سواء كان جتة أو جهتماً. 
فالفرد كان ميت من قبل ميلاده ‏ أي عدماً ‏ ثم يموت ثانية أو يُعدم من جديدء كما 
يقول القرآن. لكنّ الفرد اليقظ الذي يعي ذلك يفهم أن العالم سيموت معهء وأن 


ذا 


أعظم ما أعطي للإنسان هو أن يصل إلى أعلى درجات المعرقة والإبداعء وأن سلسلة 
طويلة تربطه بأبطال الإنسانية. هذا الشرط الأساسي لشحذ اقهمم؛ أليس ما أسماه 
أحد مفكرينا ب «عودة الرّوح»؛ ونسمّيه نحن ببزوغ الوعي؟ 

1۹٩٩ نوقمير‎ 


أزمة الثقافة 
العربية الإسلامية 


5 
العالم الإسلامي وصدام الحداثة 


المفارقة في هذا العنوان هي تضارب المقهومين» إذ قليلاً ما أصبحنا في الوطن 
العربي نتحدث عن العالم الإسلامي منذ نصف قرن وكثيراً ما غدونا نطرح مشكلة 
الحداثة ونقلبها على كل جوانبها أساساً في مجالنا العربي . 

والمفارقة الثانية هي أن الغربسين هم الذين ابتدعوا مفهوم العالم الإسلامي أيام 
الاستعمارء أي أساساً في النصف الأول من القرن العشرين» في حين أن هذا المجال 
الواسع كان ممزقاً بين أيديً|المستعمرين الأوروببين من إنجليز وفرنسيين وهولنديين 
وروس» وهنا من أندونيسيا,إليإ|أالمغرب». ومن أوزياكستان إلى إفريقيا. 

لماذا حصلت مثل هذه الكمية؟ لأن المسلمين ما زالوا يقدّمون خطابياً عبارة 
«الأمة الإسلامية» ولأن الدين بالإسلامِقٍ كان يزن بقرّة في هذه المجتمعات فيمئل 
هويتها العميقة الثابتة. لك الأوروبيين ووا هوم المسلمين عن القرون الوسطى 
بعد صراعات طويلة» وهم لم يشاؤا أن يعوا الفوااق الثقافية والعرقية والقومية لدى 
هذه الشعوب المتعددة. وكأ الأمور تجري على |المنرزال .نفسه في أندونيسيا والهند 
وإيران والعراق ومصر والمغرب والسنغال. . . وهكذا ففكرياء كانوا يوحدون بين 
كل المسلمين في حين أن الإدارة الإستعمارية كانت تَسُوسٌ كل شعب وكل قطر على 
حدة وبأسلوب خاص به. 

وإذ دُمْرتْ دول» فقد بقيت دول أخرى في هذا #العالّم» قائمة من مثل السلطنة 
العثمانية والمملكة المصرية وتونس وفارس والمغرب واليمن ونجد. والتمايز 
والشعور بالذات ‏ ولو بدون وعي نظري ‏ كان قائماً في الأقطار المتعدّدة ومقاماً على 
اللغات المحكية والتركيبة الاجتماعية والعادات المحليّة وتنوّعات الفنّ المعماري. 
ولعلّ هذا ما جعل الأوروييين يَسِمُونَهُ بسمة «العالّم» لوحدته الدينية والحضارية 
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وامتداده الشاسعء وكذلك بسبب تنوّعه في البنى التحتية وفقدانه لدولة موخدة كما 
كانت عليه الحال زمن الخلافة القديمة. 

وفي هذا النعت (العالّم») وجاهةٌ من الوجهة النظرية في تلك الفترة سوى أن 
الأوروسين هم الذين قاموا بتدمير الدول المحئيّة وبإضعاف العلاقات التجارية 
والإنسانية» وبالتالي بتحويل الدول والمجال الإسلامي والأمة الإسلامية كمفهوم 
روحي إلى عالم جغراقي مفكك. 

لقد كان أسلافنا يتحدّئون عن «دار الإسلام؟» وهو مفهوم ديني - سياسي - 
حربي» ثم عن أمّة الإسلام وحوزة الإسلامء ولم يكونوا بعد انحلال الخلافة يرون 
سوى رابطة الدين كمؤسّس لهوية شاسعة ورابطة الحضارة الموحدةء آي أسلوب 
الحياة الذي أسّسه الإسلام كما تأؤله البشر وأبدعه ثم زكاه التاريخ وثجه إلى حد كبير 
في المُعاش والتراكيب المادية والذهنية. لكن الدين في الفترة الكلاسيكية وما بعد 
الكلاسيكية لم يؤسّس كل شيء في مجال الحضارة: فقد أخذت إبداعات من 
الحضارات القديمة وكيّقت في البوتقة الإسلامية» أي في صلب مجتمع متعدّد 
وموځد في آن. 

وقد كانت اللّغة العربية في ميدان الثقافة هي الحاملة للإبداعات الفكرية والأدبية 
من دين وعلوم اللَعة وفلسفة وعلم رياضي وتجريبي وكيمياء» على الأقل لمدة ستة 
قرون» وبقيت تلعب دورها إلى الآن في المنطقة المعرّبة» لكنْ حبست على المجال 
راف رامس جه ا د 

إحقيقة الأمر أن المسلمين إلى حدود القرن السابع عشر كانوا يعتبرون أنفسهم 

العالم 8 لكن بدرجة أقلْ من الضين. وكان الإسلام كدين وحضارة وثقافة في 
بعض الفترات المظلمة يهضم بكل سهولة العُزاة البرابرة الأجانب كالترك ثم المغول 
ثم التركمان. فكلهم ذابوا في الدين الإسلامي والحضارة الإسلامية. وهذا شأن كل 
الحضارات الرفيعة من اليونان إلى الصبن إلى الإسلام وإلى أورويا الآن. وليست 
المسألة مسألة تشبّه المغلوب بالغالب بل استعداد الإنسان للتأثر بما هو وجيه ورقيع 
وسام في الدين والحضارة والثقافة: ولو كان هو الغالب عسكرياً ومادياً. لقد احتل 
هبَابر) وهو من سلالة 'تَيِمُورلنْك4. الهتد وأصبح متحكماً في مصائرها. وكتب 
مذكرانه وهي مشهورة» وفيها يصرّح بحكم قاس عن هذا البلد : فالهنود وَسخون ولا 
يعرفون الحمامات» ومُدُنهم هزيلة. ويصفة عامة مجتمعهم متوخش وثقافتهم 
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لاعقلانية . وهنا يبدو كمسلم فخور بحضارة الإسلام يكم على حضارة أخرى باسم 
حضارته لكن مُدَلَلاَ على ذلك ببراهين تكاد تكون موضوعية. وما نستقيه من هذا 
الحكم أساساً عنصران: تماهيه المطلق مع حضارته ‏ الأم» وهو من سلالة #تيمورة 
الذي حاول تحطيمها؛ واعتبار المسلمين عائة في تلك الفترة وما قبلها أن مجتمعهم 
أفضل المجتمعات ماديا ومعنوياء عندما يقارنونه بغيره. العامل الذاتي والعامل 
الموضوعي يقترنان هناء لأنه ليس صحيحاً أن كل من يتمي إلى حضارة ما وهو 
يحبّها قرأ يطلق أحكاماً تحقيرية على الغيرء خصوصاً إذا كان في مستوى رجل ك 
اياثرة. 

ووجدانياء فكل إنسان ولد وترتی في مجتمع لا يتساءل أبداً عن قيمته ولا 
يقارنه بغيره» بل هو منسجم معه تمام الإنسجام. وذلك أمر حياتي وإلا أصابه 
العٌُصاب . «لا بد للإنسان أن يحب» ‏ يقول فرويد ‏ اوإلاً مرضس#» ويمكن أن نعمّم 
هذا على علاقة الفرد بمجتمعه وهذا الفرد لم يكن يعرف إلا مجتمعه ولا ينظر إلى غيره . 

هذه الفكرة هي التي تمل إشكالية جدل الحضارة الإسلامية الراهنة أو منذ قرن 
والحداثة تجاوزاً للأفكار المعروفة. فالحدائة سواء كمطمح أو هاجس أو حى 
كتركيبة موضوعية أتت من حضارة أخرى تُدخل الاضطراب على الفرد والقلق على 
المجتمعات الإسلامية وغيرهاء ومتى قوي الهاجس ترتفع الطمأنينة عن الفرد أو عدد 
من الأفراد. الجانب النفسي مهم ولم يُطرح جتياًء وهو لا يقل أهمية عن الجانب 
الاتتصادي والاجتماعي وا السياسي . 

وإلى حد بعيد تطرح الحضارات مشكلة الحداثة» حسب سَلّم قيمها وتصوّرها 
لذاتهاء على الأقلّ في الأطوار الأولى. فقط عندما تدخل عناصرٌ منها وتتغلغل في 
المجتمع» تصير مُحبَبة من طرف القطاعات المستفيدة منها أو التي أصبحت متماهية 
معها في عطاءاتها المادية أو المعنوية. وهنا يتطوّر الأمر من التحسّر الأوّلي (محمد 
عبدءء شكيب أرسلان)ء إلى التقبل الصعب في فترة ثانية» إلى انقصام المجتمع في 
الفترة الراهنة وقلق الفرد والمجموعة وردود الفعل على الحداثة ذاتها. 

تطور الإسلام 

لقد أصبحت العبارة (الحداثة) مستعملة يكثرة سواه في الغرب أو لدى 
المسلمين» في حين أن الأرّلين كانوا في القرن التاسع عشر يتحدثون عن الحضارة 
والتقذم والمسلمين عن المدنية والتمتن. وفي حين أن ما هو حديث كان في الماضي 

اين 


يُجابه ما هو قديم في المجال الأدبي والإبداع في الصراعات الأكاديمية في القرن 
السابع عشر في الغرب والثلث الأوّل من القرن 0 العالم العربي» أي أنصار 
القديم وأتصار الحديثء أخذت كلمة حداثة منذ بضعة عقود معنى مغايراً تماماً له 
كثافته الخاضة . 

لكن تجاوزاً للعبارة بالذات» فقد حصل وعي درامي شديد في النصف الثاني 
من القرن التاسع عشرء من عام 186٠‏ فصاعداً لدى قادة الحضارات القديمة ذات 
الجاه والمنعة : العالم الإسلاميء الصين» اليابان» الهند. وهذا الوعي وإنْ انصبٌ في 
الأول على الشعور بالقوة العسكرية الغربية فقد تَعمْو تعمّق وصار شعوراً بالتقدّم الصناعي 
والعقني والعلمي والحضاري لدى الأوروبيين. وكأن الظاهرة وقد أنتت من أقاصي 
الدنيا باغتت هذه الحضارات الممتلثة بذاتهاء والشاعرة آنفاً بوّقها لما لها من عمق 
تاريخي» وزخم حضاري ومنعة عسكرية. في العالم الإسلامي بالذات» كانت توجد 
ثلاث ممالك: الدولة العثمانية» الدولة الفارسية» المملكة المغولية في الهند ابتداة من 
القرن السادس عشر المُعتبر كمدشّن للعصر الحديث. ولقد كانت ممالك لا تدانيها 
أية دولة أورويبةء بل أسّسها عُرَاة كبار مدّوا سلطانهم على فضاءات شاسعة عمتلئة 
بالشعوب المتباينة» بل أحدثوا نظاماً جديداً في صلب دار الإسلام بعد الصدعة 
المغوليةء وبالطبع كانت لهم قدرة تنظيمية وقدرات عسكرية حديثة مبنية على 
استعمال البارود والمدفعية والأساطيل . 

أمَا الصين» فقد كانت تمثّل عالماً بذاته بل كوكياً آخر كما قال (لايبنيتز»» 
وحضارة قديمة ومتطوّرة ومبدعة إلى درجة كبيرةء ودولة موحّدة من قديم مُقامة على 
مؤسسة الإمبراطور والبيروقراطية الإدارية والإقطاعية والإيديولوجيا الكونفوشية» وقد 
تجدّدت في عهد سلالة «سونغ» كدولة ‏ حضارة بأكملها متماهية مع شعب واحد 
أساس هو شعب «الهان». ولم يكن هذا شأو عالم الإسلام الذي كان مرئكزاً على دين 
مؤسّسٍ وعلى حضارة لكن يفتقر للدولة المركزية الموخدة المستديمة من القدم. وإذا 
كان بمقدور الامبراطور أن يدمر بشطبة قلم الكنيسة البوذية» فهذا مستحيل في دار 
الإسلام لأ الإسلام هو ما يضفي الشرعية على الدول المتالية من أعراق مختلفة. 
كما أن الشريعة كانت تلعب دوراً أساسياً في التحام المجتمعات الإسلامية أو 
المْتَسْلِمَة» وهي التي كفلت الاستمرارية مع الحضارة المدينية الإسلامية المطبوعة 
هي ذاتها بطابع الشريعة في الأغلب: ثنائية العالم الرجولي والعالم التسائي» الجوامع 


¢ 


والمدارس وخانقات الأولياء» الحمامات» الأسواق والخانات» للظم الزراعية 
والتجارية والعسكرية . 

والمغول إذ غزوا الصّين لم يدمروا لا الحضارة الصينية ولا المؤسسة 
الامبراطورية حيث تريعوا على عرشهاء بينما قتلوا الخليفة عندما غزوا المجال 
الإسلامي وحكموا يقوّة الفاتح حتى دخل الإلخاتيون في الإسلام فأعطوا شرعية 
لسلطتهم. على أن مؤسسة الخلافة ضعفت من قرون ولم تعد تعني شيئاً لأنها فاقدة 
للدين والدُنيا معاً. فالخلافة من الأصل نياية عن الرسول أو عن الله فيما بعدء وهي 
بالتالي مفتقرة للكثافة الأنطولوجية المرسوسة في الشهادة: الله ورسولهء وبالتالي 
الكتاب والشريعة. هذا في حين أنه لا يوجد دين صيني يؤسّس لشرعية الإمبراطور» 
باستثناء الكونفوشية التي ليست بدين مينافيزيقي آمر» وإنّما هي حكمة وأخلاق 
وطقوس اجتماعية . ولا ننس آخيراً أن الإسلام انبتى وسَّط حضارات عتيقة احتفظت 
بهويتها تحتياً أو بصفة سافرة. فمصر هي مصر والشام هي الشام وإيران أيضاً. . 
الخ» وانبنت الحضارة الإسلامية في أوجها من القرن الثامن إلى القرن الحادي عشر 
الميلاديين على شعبين بصفة خاضة: العربي والإيراني» وهما شعبان جديدان نسبياً 
بالمقارنة مع الشرق السحيق . وكانا يمتازان ببوغ حضاري وثقافي وسياسي» لکن 

ا دخل في اللعبة وكان ذا مواهب عسكريّة. وهم الأتراك» ولم تكن لهم 
اهتمامات ثقافية بارزة. وفي حين أن الفرس احتفظوا بحوزة بيتهم وبإبداع ثقافي 
رائع» ذابت الشعوب المعربة في التاريخ ذوياناً مع الإبقاء على اللّغة. 

فديالكتيك الإسلام والصين لا تتشابه من الدّاخل؛ كما ولا تتشابه أيضاً من 
الخارج لأن الإسلام كان عالمياً منفتحاً على كل الشعوب. وكات محكوماً 
بايديوئوجيا الجهادء أي بالتوسع المستمرٌ. من هنا الحركية المستديمة والاستعداد 
لسياسة الشعوب باسم الإسلامء دين السيادة من الأول ودين الطموحين من القادة 
(انظر مغامرة نابليون). وإذا كانت الصين تعتبر نفسها مركز الدنياء فالمسلمون 
يعتبرون أنفسهم سادة على الذوام» ويرون في المغلوبين «أهل الجبن» كما يقول 
الشافعي . من هنا شدّة الصّدمة عندما احتلّهم الأورويبون. 

فمن أل مرحلة» كانت دار الإسلام زمن الأمويين متكونة من أغلبية ساحقة من 

غير المسلمين» بينما التولة والعمل العسكري كانا بأيدي المسلمين وهم عرب في 
تلك الفترة. وتمادى الأمر على هذا التمط سوى أنه حصلت أسلمة المفتوحين ابتناة 


Yo 


من القرن الثاني على أساس مشاركتهم في الحكم (الفرس) وتمتّعهم بحضارة بدت 
لهم مقبولة ومحببة وممتعة لبعض الفثات. ولم يشهد المسلمون حكم الكفار إلا في 
فترات قصيرة: زمن الحروب الصليبية وزمن المغول. أمَا الصلييون فقد دُجِروا وآمًا 
المغول فقد أسلموا. ولم يكن أبناء الإسلام يهتمّرن بالأصل العرقي لمن يحكمهم» 
سواء كان كردياً (صلاح الدين)ء أو تركياً (السلاجقة)ء أو من الشركس كسلاطين 
المماليك. ولم توجد مثلاً في مصر أية قطيعة بين المجتمع المسلم المعزب وبين 
الدولة. إِنّما الذي حصل في أوائل الفترة العثمانية في الرقعة الْمُعَرّبَةَ هو شعور 
بالتقهقر الحضاري والثقافي» وهذا ما جعل المؤرّخ التونسي ابن أبي الضياف يقول: 
«وكاد ان يندثر العلم»: وهو أمر عظيم. ولم تنج الأقطار العربية من هذا الانهيار إلا 
متى تحصّلت على نوع من الاستفلالية داخل السلطنة في أوائل القرن التاسع عشر. 
ولئن ازدهر الفنَ المعماري والرّسم وأيضاً الشعور بالتراث» فان العلم والمعرفة 
والثقافة العلا كانت هزيلة في تركيا بالذات. ونجد الصورة نقسها في الامبراطورية 
المغولية المسلمة قي الهند وقد صمدت أمامها الديانة الهتدوسية: المعمار الرائع 
والرسم على النمط الأوروبي» لكن لا وجود لأثر فكري مهم. والرقعة الوحيدة التي 
احتفظت بزحم ثقافي هي الإيرانية على الرّغم من دخولها في التشيّع أو ريما لهذا 
السبب نفسه ‏ فلقد تمادى التقليد الإسلامي الكبير هنا في الفلسفة والتصوّف والكلام 
مقترتاً إلى حد بعيد بالتأثير الشيعي. فبرز شخص مثل مير ماد المعاصر ل 
«ديكارت؟» والملا صدرا الشيرازي. وازدهرت المدارس والتيارات كمدرسة أصبهان 
والمدرسة الشّيْحِية وتسرّب هذا التعميق للفكر الإسلامي إلى شمال الهند حيث 
التحم بعناصر من الهندوسية فأحدث رما فكرياً عظيماً في مجال التصوّف الفلسفي 
والأنطولوجيا إلى حدود ولي الله دهلوي. آخر متكلمي الإسلام. وقد أثر على 
تصوّرات محمد إقبال الفلسفية التي تفوق بكثير الإنتاج العربي وحتى الفرنسي مثلاً من 
وجهة العمق . 

هنا تُطرح مشكلة ما أسمي بانحطاط الثقافة الإسلامية بقداً من القرن السادس 
عشر أو السابع عشر. فإن صخت الكلمة. فهي لا تطال كل الإنتاج الثقافي» ولا 
تطال کل الرقاع الحضارية - الإسلامية وكانت متميّزة في تلك الفترة إلى خد بعيد. 
وطرحت أيضاً مشكلة الجمود العام لكنْ الصيرورة التاريخية لا تتومّف أبداً أي كان 
ذلك والتغيّر مستمرٌ إلى حدٌ ما. فإن الحضارات متى ما تجحت في نحت ذاتها 


لا 


وتغذية الإنسان» تجتح إلى نوع من الاستقرار المريح. ولا يمكن البتة أن حاسبها 
بالانقلاب الضخم الذي حصل في أورويا من القرن السادس عشر بل السابع عشر إلى 
التاسع عشر لأنه حصيلة الصّدف وحصيلة ضعف أورويا لمدّة ألف سنة ودخولها 
متأخرة في التاريخ الإنساني وتبيت وجودها الداخلي فقط ابتداء من القرن العاشر/ 
الحادي عشر ميلادي في فضاء كان فراغاً هائلاً قبل الرومان وقي زمن الرومان وما 
بعدهم ‏ والأسباب تعدّد» لكنْ ما يهنا أن نركز عليه هنا أن الحداثة كما نسمَيها الآن 
وقد تجلت وأينعت من عام 1٠٠١‏ إلى عام 11٠١‏ ليست فقط مسألة بروز ونمو 
وازدهار حضارة جديدة أخرى برت غيرها من الحضارات وسيطرت عليهاء بل هي 
تحوّلٌ عميق في تطرر الإنسانية وقفزة ضخمة لا تُمائلها إلا القفزة النيوليتية منذ عشرة 
آلاف سنة حيث آخترع الإنسان الزراعة ودجن الحيوان وبنى القرى واستقرّء مماددة 
باستنباط الحضارة الزراعية الكبرى في الألفية الرابعة قبل المسيح» أي منذ ستة آلاف 
سنة في سومر ومصر. وهو أمد قريب منا لو قارناه بتطوّر الإنسان من الحيوانية إلى 
الإنانية. وعلى مثال الحضارة السقوية السومرية والمصريةء أنبنت الحضارات 
الأخرى حول الهندوس» وحول النهر الأصفر والتهر الأزرق في الصين وما بينهما. 
وما معنى التاريخ إلى حدود الحدائة» وهنا الطور بالذات من الحداثة سوى الأخذ 
والعطاء والإبداع وسريان الإيداع» وبحث الإنسان عن الفضاء الحيوي وبالتالي 
الغزوات» وبناء الول وانهيارها وتعويضها بغيرهاء وبزوغ الديانات والتطوّر الثقافي : 
كل هذه الحركية المستمرّة التي نسمْيها تاريخاً أنبنت على الثورة النيوليتية. والأسس 
هي الزراعة» وبالتالي التجارة والصناعة للكبراء والأثرياءء والدولة والدين والحرب» 
وعلى هذه الأسس نضج التاريخ» أي صيرورة العمل الإنساني وجدلية الثابت 
والمتحوّل. 

ولم يكن الأوروبيون في الأول يعون أهميّة التطوّر الخاصٌ الذي طالهُمْ» 
كبروز العلم المادي مع «غاليليو» والفلفة الحديثة مع «ديكارت٠.‏ وإلى حد كبير» 
كان بلد كفرنسا يعيش الحروب الضارية ويغزو ويتوسّع ويتفتن في المعمار وأساليب 
الحضارة في عهد «لويس الرابع عثر» (*177 -19/15) وحتى طوال القرن الثامن 
عشرء على مثال الحضارات القديمة الزراعية والمدينية. وحتّى ما هو حديث 
وجديدء مثل بناء الملوكية المطلقة (إلى حدٌّ ما) والممالك الترابية المتمايزة باللغة 
والمشاعر والذهنيات» لم يكن واعياً بذاته» ولا من جهة أخرى مريحاً لكل الناس . 


¥ 


لا يهمنا كثيراً في آخر المطاف أن نعرف لماذا حصلت الحداثة في أورويا وليس 
في غيرها من الرقاع» فهي مسألة بسيطة وغير مجدية» كما آله لا يهمّنا أن نستكشف 
لماذا حصلت الثورة النيوليتية في الشرق الأوسط وليست في مكان آخر. وهذا يعني 
أن مصلحي الإسلام كمحمّد عبده أو شكيب أرسلان وغيرهما لم يطرحا السؤال كما 
يجب» بل إن سؤال «لماذا تقدم غيرنا وتأخرنا؟» غير جائز. كما أن الجواب» جواب 
عبده» ون كان له معنى في زمانهء فهو ليس بمقنع في حف ذاته أي الرّجوع إلى 
الإسلام الأصلي النقي من الشوائب فالمسألة ليست ديئيّةء والحداثة ارتكزت على 
نفي الدين بتاتاً في فرنسا وإخراجه أكثر فأكثر من اللعبة السياسية والاجتماعية في 
البلدان الأخرى. والأوروبيون الذين عرفهم عبده ليسوا بممتلين للديانة المسيحيةء» 
بل للحضارة الأوروبية ولأممهم الخاضة المتفوّقة بشيء كان يُدعى آنذاك بالتمدّن - 
وهو مفهوم لا معنى له الذي هو الحداثة» أي هذا التحوّل الذي ابتدأ في الخفاء من 
القرن السابع عشر في العلم المادي والفكر السياسي والأخلافي الجديدء فالثورة 


الصناعية» فالتقنية والاكتشافات العلمية» وفقط في فترة متأخرة (آخر القرن التاسع 
عشر) محاولة السيطرة على كل الكوكب. 
معنى الحداثة اليوم 


على كل صحيح أن الانساعية الأوروبية كانت تقليدية وفظة بدماً من ١186٠‏ 
ولئن كانت تبر ب «الحضارة»ء هذا الذي نعني به الحداثةء فلقد كان السلوك سلوك 
هيمنة واستخلال. وهذا ما فهمه جيّداً قادة الحضارات القديمة الكبرىء فأحسّوا 
بالخطر وقاموا بردود فعل غير مجدية باستثناء اليابان. ذلك أن اليابان كان له شعور 
حا بالفاتية» فلم يغزه أحد منذ وجودهء وفي الآن نه لم يدع حضارة خاضة بل 
أخذ كل شيء عن الصين. وهو في ثورة «مَيجي» قرّر أن ياأخد كل شي عن أورويا 
حفاظاً على استقلاله وهويته» أي أن يأخذ بوسائل الآخر المهدّد. ونجحت العملية 
هنا لأسباب متعدّدة منها أن فترة ما قبل ميجي (0)14877-31700 وهي فترة 
التوفوكاواء نظمت اليايان اجتماعياً وقامت بإبداعات كبيرة. ولئن اعتمدت على 
الإقطاعيين والمحاريينء فلقد أطلقت العنان لطبقة التجار كي يثروا ثراء كبيراًء 
فآنبتقت بالتالي رأسمالية يابانية. والحال أنْ اليابان أغلق الأبواب آمام الأوروبيين 
باستئناء الهولنديين» فعوّل على نفسه لسياسة أموره. 

والجديد في إصلاح ميجي أن المصلحين» وقد أحسّوا بالخطر المحدق» 


A 


أطاحوا بالنظام القديم واوا حول المؤمّسة الإمبراطورية المضروب على أيديها 
سابقأ» واستعملوا ما هو قديم وعتيق للتجديد الجفري بالذات. وحقيقة الأمر أنهم 
اختاروا من التراث ما يخدم مصلحة الإصلاح كإحياء «الشترية وريطها بعبادة 
الإمبراطور» وترويج لإيديولوجيا الساموراي ظاهراً في حين آنهم دمْروا هذه الطبقة 
وحؤلوا نشاط الإقطاعيين إلى نشاط اقتصادي وصناعي» كما قاموا بالشيء نفسه إزاء 
طبقة التسجار. 

وبما أن الذهنية اليابانية ذهنية شكلية إلى آخر درجة» فلم يأخذوا عن الغربيين 
التقنية فقطء بل وأيضاًء وظاهرياً على الأقل» الأنقاب الفخرية والموسيقى والأدب 
والمعمار بلا خجل وبلا تخوّف على ذائيتهم. هم مقلّدون كبار كما كانوا في 
الماضي» ونجحوا بالتالي في هذه العملية باسم الجديد والحديث» لكن أيضاً باسم 
الرر جوع إلى التراث «الصحيح؟ء وهو تراث مستنبط . 

لقد حاول الصينيون الرجوع إلى الأصول أيضاً. لكن ما دام الإصلاح مُنَا كما 
في العالم الإسلامي يطال الفكر فقط والسياسة دون النشاطات الأخرى في المجتمع » 
فمن غير الممكن أن يحصل تجديد جنري. وكانت الصين تحن بتفسها قلب العالم 
كما أن الإسلام يشعر أنه دين الحقيقة. وهاتان الحضارتان مسّتهما أورويا بضراوة 
كبيرة للقرب في خصوص الإسلام وطمعاً في خصوص الصين . 

حقّاء لقد اعترف مفكرو الصين الحديثة بأنهم أمة كغيرها من الأمم» وتطؤر 
تصوّرهم لكونفوشيوس فمنحوه صفة نبوية. ولكنّ المصلحين صاروا بيدون شكوكاً 
في صخة النصوص القديمة. وقامت ثورات مضادّة للغرب» وانقسم المجتمع إلى 
أنصار الغرب وأتصار التقليد. وسرت فكرة إصلاح المؤسة اللياسيةء لكنْ 
الإمبراطورية هنا كانت راسخة القدم خلافاً لليابان حيث أرجعت إلى الوجود. 
فحصلت مقاومة لكل إصلاح وأخفق هذا تماماًء فلم يبق الباب مفتوحاً إلا للتيار 
الثوري. وهكذا ففي الصين محاولة الإصلاح أخفقت بيب مقاومة النسق 
الإمبراطوري ‏ البيروقراطي؟ والمقاومة في عالم الإسلام أنت من صلابة دين مُوحَى 
به وعن التأخر في القرنين السابقين وجمود المؤسّسات السياسية (السلطان» الشاه» 
صغار الملوك والأمراء). 

وفي الحقيقة » فالنّحَوّل إلى الحدائة ‏ حتّى في اليابان ‏ أمر صعب جدّآء وهو 
أخذ قروناً ليستب في أورويا مع هزات كبيرة. في اليابان مثلاً» اجه المجهود نحو 


لف 


الصناعة والصناعة الحربيّة بالأساس . أمّا من وجهة العلم؛ فبقي اليابان متخْلفاً» وكذلك 
في ميدان العلاقات الاجتماعية . على آنه أخذ بمظاهر الذيمقراطية والقوانين الدسثورية 
انم حصلت رئّة. 

ونحن نرى الآن بعد قرن ونصف من الاستعمار الأررربي وجلائه منذ نصف 
فرن وطرح مسألة التحديث منذ ثلاثة أرباع القرن» كيف أن العالم الإسلامي ما زال 
بعيداً عن المستوى الاقتصادي والعلمي والتقني والعسكري للعالم الخربي . المسافة ما 
زالت هائلة بالرغم من اتخاذتا لكثير من وسائل الحداثة: بث التعليم» التقدم 
الصخي» الإعلام الجديدء الآلات الحديئة في الفلاحة والمضي في عملية التصنيع . 
و کی ا فی ا و ايت 
الحضارية» لكنه مسار شاق وصحب وطويل» وهو يستدعي ثلاثة اوآ أربعة أجيال» 
علماً بان التاريخ نحا منحى السرعة. ومن بعض الأوجهء فإن تأخرنا نفسه اليوم 
يحمينا من مصائب الحداثة الأخيرة في هذا الطور من آخر القرن العشرين. 

ولنقل كذلك إن إبداع العالم الحديث في أورويا لم يجر دون ألم وتمزقات 
كبيرة وبقايا من سلوكات العهود القديمة كالحرب مثلاً: البشر هنا استعملوا الوسائل 
المادية للحداثة بدون العقلانية وَالمُثْل الجديدةء فقامت في أوروبا أكبر حرب عرفتها 
الإنسانية في تاريخها وأشدّها قاوة. 

وما يجري تحت أعينتا من تقاتل إثني أعمى وغينٍ يطرح مشاكل كبرى. هل 
هذا مدعاه نقص في الحداثة وأزمات هويةء أم معناه أن الحداثة لم تقتلع قوى الشّر 
في الإنسان والمجتمعات؟ ولعلٌ قيم الحرية والمساواة تدعو إلى الغليان والرّفض 
والطموح والحسدء فتصدى لها القوى المسيطرة بالعنف والتعذيب والتقتيل أو 
العكس . لقد وٌجد في إنسانية ما قبل الحدائة نوع من الاستكانة والاستقرار» ويمكن 
أن نسكيه جموداً لكته جمود مريح . 

وهكناء فالحداثة في كل أطوارها وأبعادها لم تكن بعد إنسانية مستقرّة 
ومطمئنةء بل هذه الإنسانية في غليان مستديم وتعيش في الغرب ذاته العزلة واليأس 
والفقر. 

إن الفرق مع الماضي هو أن الغالبَ على هذه الإنسانية الخروج من المجاعة 
والفقر المدقع والمرض» وطول الحياة والتعم» وأن الأبواب تبقى إلى حذ ما 


مفتوحة أمام كل فرد تقريباً. وهذا ما لم يُوجد من قبل. 
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أقول إن الحداثة لم تنج نفسها إلى حد الآن في القيم والسلوكات والسياسة . 
وواضح بالنسبة لي أنْ هذا ينطبق بالخصوص على العالم الإسلامي إذا اعتبرناه دة 
بشكل ما وهو ليس كذلك -. فالديمقراطية لم يحصل فيها تقذم يُذكر ولو على 
مراحل» والقيم الإنسانية الحديثة الواعية بذاتها لم تدم كثيراً كذلك. أما العلم 
والتقنية فمستعصيان تماماً إلى حدود مستقبل مجهول. ويمكن أن نذكّر بأن ثقافة 
السُلّْم لم تدخل في أعماق فكرنا ولا في التعليم المدرسيء وأنّ التقليد العربي 
الإسلامي في تبجيل العلم وتشجيعه كاد أن يندثر. 

ليست هناك حداثة غربية وحداثة إسلامية وأخرى صينية وأخرى هندية أو 
إفريقية . فهي واحدة في جميع أبعادها. أن يجري الكلام على الخصوصيات لدحض 
قيم الحداثةء فهذا نقاق كبير وتضليل عظيم. 

لا شيء في الحداثة بهند الهويات العرقية واللغوية والدينية والثقافية» بل على 
العكس . فالإسلام مثلاً يتشر أكثر فأكثر في العالم بسبب الحداثة وليس للاحتجاج 
ضدها. إِنّما بالطبع لكل ثقافة طابعها الخاصٌ» ولا أحد يدعو إلى التخلي عنه. هذا 
مطلبٌ قديم من الأوروبيين في العهد الاستعماري لا معنى له ولا مزر له. 
والمجتمعات تغرف بالحدس كيف ثلائم بين انسجامها مع العالم الحديث - وهي 
شغوفة به وبمخترعاته ‏ وانسجامها مع ذاتها . والكل في تطور مستمرٌ داخل في قانون 
الزمان والصيرورة. إذ لا خلود إلا في العدم أو في عالم الآخرة. 
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- 11 - 
أزمة الثقافة في بلداننا 


غيابٌ الإنتاج الثقافي واضح جلي في بلداتنا بالعالم الثالث» أي في ثلاثة أرياع 
البشرية» وذلك منذ أن تفككت الرقاع الحضارية الكبرى بمفعول صدام الحدائة أو 
الاختراق الغربي» أي منذ قرن تقربياً. وأقصد بالثقافةء الثقافة العليا الفكرية والروحية 
والعلمية والغنية؛ إذ بقيت الثقافة الشعبية حيّة إلى حدٌ ما. وإذا صح أن الثقافة الحديثة 
غربية الأصل والشكل» فإثها قابلة لكي تحتضنها البشرية كافة» فتستبعد فقط بعض 
النبرات ذات الطابع المحليّ . فالقلسفة تقَهُمُها العرب الماضون لكن الغربيين تقدّموا 
بها أشواطاً عظيمة؛ والرّسم صار عالميّاء والموسيقى الكلاسيكية يجب أن تكون 
كذلك» اما علوم الطبيعة والإنسان فلا إشكال فيها البثّة. 

صحيح أن لدينا تراثاً مندرجاً في الشخصيةء في الصين كما في الهند أو العالم 
الإسلامي أو إفريقياء من لغة ودين وثقافة موروثة؛ لكنّ ذلك لا يمنع من اقتحام 
مغامرة الإسهام والمشاركة في بناء الثقافة الحديثة حتى لو أعطيناها طابعاً خاضًاً نابعاً 
من نبوغنا. لكن هذا مفقود وغائب. فلا الصين منذ قرن ولا الإسلام ولا إفريقيا ولا 
الهند إلى حد ماء لم تُنجِبٌ من كان له باع في الفلسفة والتاريخ والعلم والموسيقى 
والرّسم والسينما في غلافها الحديث. لماذا هذا الغياب عن الساحة؟ الأسباب تتعدّد 
وأغلبها وجيهةء لكتي سأنناولها من وجهة العلاقة الوثيقة بين الحضارة والثقافة. 
رأبي» خلافاً لاهتتنغتون2؛ أنه لا وجود الآن لحضارات وإنما فقط لرقاع إنسانية 
مطبوعة بتقليد حضاري منغرس في التاربخ ويفرز هوية ولخة وانتماء ديياً. فلو 
وجدت الآن حضارات لأبدعت معها ثقافات ذات خصوصية وقوة. الواقع أنه حصل 
إبداع في الأشكال الحديثة من سينما ورواية ومسرح وفنْ تشكيلي وغير ذلك» لكنه 
إبداع هزيل. ولو صح أنْ وجدت حضارات الآن لأبدعت على الأقلّ في مجالاتها 


التقليدية حيث برّزت فيها في الماضي» وهذا أيضاً غير حاصل ۔ 

ولتستقرء التاريخ لفهم الأمور على حقيقتها . في هذه الرقاع المذكورة جد في 
الماضي تفاعل بين الحضارة والثقافة. لقد كان الجاحظ يؤلّف في ظل نظام حكم 
سياسي متماسك قوي» وكذلك في مناخ ديني إسلامي مهيمن» وهو يكتب بلغة كانت 
في آن لغة الإدارة والمجتمع والأدب والدين» وأخيراً في جو ثقافي حركي زاخر 
وملتحم مع حاجات عالمه. هذه حضارة ممتلثة بذاتهاء وهي حضارة ‏ ثقافة (هنا 
بالمعنى الأنتروبولوجي) متلاحمة مع نتاج ثقافي بمعنى الثقافة العليا. فلا وجود لهذه 
بدون تلك» ولا لتلك بدون هذه. لقد عرفت هذه الحضارة ‏ الثقافة تطوّرات على هر 
ألف منة وأكثر مع الإبقاء على ثوابت» ولم تتوقف عن العطاء إلا ابتداء من القرن 
التاسع عشر وقبل ذلك في الرقعة العربية دَاخِلّها بذ من السادس عشر. 

هناك عصر كلاسيكي فعلآء لکن عصوراً أخرى أنت بإسهامها في مراكز آخری 
غير المراكز الأولى: من العراق انتقل الزخم الثقافي إلى -خراسان ففارس عامّة 
فالأندلس فمصر قفارس من جديد فالهند الإسلاميةء ولا ننس السلطنة العثمانية في 
ميدان المعمار. عَامِلاً الزمان والمكان يلعبان دوراً كبيراً داخل رقعة محددة في العطاء 
الثقافي. وكان هذا شأن الصين. الصين عالم منكفىء على ذاته» لم ينهل قط من 
الثقاقة المتوسّطية أو الساميّةء تلك التربة المشتركة بين الغرب والإسلام. لقد 
اعتمدت الصين على ذاتها في نحت حضارتها وثقافتها العلياء مع تأثير الهند قي 
استجلاب البوذية وتأثير طفيف للساسانيين في ميدان الفنَ. حضارة الصين تكوّنت 
بعد آلف سنة من الحضارة الشرق أوسطية وبقيت ألفي سنة في حالة مخاض حتى 
اكتملت تقاسيمها مع انتصاب المؤسبة الامبراطورية» المعاصرة للجمهورية الرومانية 
في أوجهاء والتي بقيت إلى حدود القرن العشرين. 

لهذه فهي المؤسسة القاعدية للصين كحضارة ومجتمع . وهنا لعيت الثقافة دوراً 
عظيماً في تركيز الإمبراطورية في الغلاف الفكري الكونفوشي كفلفة أخلاقية وحكمة 
سياسية. لكن الصّين عرفت أيضاً الأديانء فأفرزت التاويةء وهي ما بين الفلسفة 
والدين والتصوّف» وتقبّلت بكل ترحاب البوذية الآتية من الهند. هذه ENE‏ 
والأديان دت الإنتاج الثقافي الفكري والفتى والعلمي» وكان هذا التشاط زاخراً في 
الصين في ظل وحدة الدولة وتنوع العقائد + فلا يحصى عدد القلاسفة وعلماء الطبيعة 
والمبدعين الفنيين والمبدعين في المجال التقني . . وقد كُتبت عن ذلك آلاف الكُتّب» 
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وهي أكثر عدداً وأحسن قيمة مما كُتب عن حضارة الإسلام. 

الكلام نفسه تقريباً يجري على الهند آم الأديان؛ المبدعة بصفة غريبة في هذا 
الميدان وما يتبعه من شعر وفنَ معماري وتشكيلي وتصوّف وحتى علم الرياضيات. 
لكنْ لتن كانت الهند رائدة مع الساميين في المجال الديني» فما كان ينقصها هو الوعي 
بالعالمية» وأكثر من ذلك ضعف الموهبة السياسية أخلافاً للرومان مثلا أو حتی 
للمسلمين الذين برعوا في الدين والسياسة. على کل الالتحام دائم بين الحضارة 
والثقافة . 

ما الذي أصاب هذه الحضارات ‏ الثقافات منذ مائة وخمسين ستة؟ صعود 
الغرب طبعاً وتنامي قوّته وصدمه لهذه البلاد بصفة قظّة. هذا أمر صحيح ومعروف 
ويجب أن نتفهمه على أنه يدخل في جدلية التاريخ البشري. وحقيقة الأمر أن الغرب 
لم يتقدْم وتأخخرنا نحنء حسب العبارة الشهيرة. الذي وقع هو ظهور الحداثة كقفزة 
جوهرية في تطور البشرية وليس كمرحلة من مراحل تاريخ محلي هو تاريخ أوروباء 
شأنها في ذلك شأن الثورة النيوليتية . على أن الحضارات الأخرى شهدت من الداخل 
أهّراة لقوى الخلق والإبداع والتغيير وحتى التنظيم» وهو أساسي» أضحى انهياراً 
كاملا تحت ضربات الغرب الجشع . فما زلنا نشهد منذ أكثر من قرن آثاره: احتضار 
الحضارات القديمة مع الإبقاء على الأساسي منها من خلال عملية تغيير عمبقة. 
ويجري هذا بالطبع على الثقافة العليا: أين «النَاوْئيةة كديانة حية» والكونفوشية» 
كمذهب فكري؟؛ أين التعمّق في الفكر الإسلامي؟ لكن وفي السياق ذاتهء أين كذلك 
المشاركة في الثقافة الحديثة بصفة جذية؟ والسؤال الأخير قد طرحناه من الأوّل. 
الذي حصل في الحقيقة هو اهتزاز كبير في النظرة إلى الذات وقي الصورة الذاتية 
للأنا. فان تخضع الصين لمتطلبات ونزوات الغرب وكذلك المسلمونء اعثبر هذا 
أمراً عظيماً. فاتجهت كل القوى الثقافية إلى الفكير في صيغ تجديدية ودفاعية في 
الصين مثلما في اليابان مثلما في السلطنة العثمانية . فكانت الثقافة ثقافة كينونة أكثر 
بكثير مما كانت ثقافة كسب وعطاء بحثء ويقيت الأمور على حالها إلى الآن في 
مجال الفكر. إل أن المجهود أعطى ثماره في ميادين حسّاسة كالدولة والنظام 
العسكري والاقتصاد والبية الاجتماعية. وهُمَشت الثقافة العليا كإبداع ملتصق 
بالمنظومة الحضارية الجليدة. 

ورجوعاً إلى مقولة الحداثة كعملية كبرى في مجرى التاريخء فلنذكّز هنا بأن 
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أسسها كانت ثقافية» وذلك من قرنين قبل الثورة الصناعية والثورة الفرنسية . قالفلسفة 
الغربية تجاوزت بأشواط الغلسفة اليونانية وأنشىء العلم الأوروبي على فكرة كوسمية 
هي لانهائية العالم وعلى المنهج التجربي؟ ولنذكز أيضاً القن من رسم وإبداع 
للموسيقى الكلاسيكية البوليفونية وتكوين اللات الوطنية وانبثاق الأدب وتغيّر في 
النظرة إلى الدين وإلى السلطة والهيكل الاجتماعي والإنسان عامّة. لقد خطا «التقدم» 
على قدم وساق إلى اليوم لأنْ فتوحات القرن العشرين كانت أيضاً عظيمة» وهو الطور 
الأحدث للحدائةء إذ في الحدائة حدائات. لكن لا تعني هذه الصورة أن علينا أن 
نعيش كل هذه الأطوار» ولا أن نستنسخ الثقافة الغربية في جميع أبعادها لأ منها ما 
هو منغرس في المناخ الأوروبي المحلي . من جهة أخرى» وعلى العكس» لا يمكن 
أن تكد أنْ عليتا أنْ نأخذ فقط بوسائل القوة والمنعة والازدهار ونتويّف هنا. فهو ما 
حصل في القرن السادس عشر عندما اتَبّست كبرى الحضارات البارود والمدفعية» 
ولم يقها هذا من شر ما أصابها في القرن التاسع عشر. فالمسألة ليست مالة 
براغماتية فحسب» بل هناك طموح إلى السمو بالإنسان إلى درجة راقية من المعرفة 
والذوق والحُلق. 

إن هذا يستلزم وقتآء فلا نقس ذلك على أنفسناء كما يستوجب تفيّرات في 
تركيبة المجتمع وأهداف الدولة العامّة» مع العلم بأنْ الحياة في الغرب ليست دائماً 
سهلة ولا مستحبّةء» وأنْ فعلاً لكل حضارة نبوغها ولو تطوّرت . 

لو كان التاريخ مقاماً على سف الحاجة وعلى الدعة لبقي الإنسان فيما قبل 
التاريخ الذي يتأرجح المفكرون إلى اليوم في وصفه إمَا بالعنف أو بعصر الخيرات 
والجتة بالكاد. إِنْما كتب عليناء أو كتبنا على أنفسناء أن نمضي دائماً قُدُماً. هنا لا بد 
من تصعيد الهمّة ورفع درجة المطامح في مجال المشاركة في الإنتاج الثقافي 
الحديث. وبالتالي بها في مجتمعاتنا لنحت الإنسان العاقل أو الأعقل إلى حد ما ولا 
أقول الآخْيّر لآن الخير أمر آخر. 

لن تتحصل اليشرية غير الغربية؛ من الضين إلى إفريقياء على احترام نفسها 
بنفسها أو على احترام الآخر لهاء إلآ إذا عملت عطاءها في هذا المجال المجمّع بين 
البشر. 

لقد تكاثر الكلام عن التصنيع والنموٌ الاقتصادي» وكذلك عن الديمقراطيةء 
وقبل ذلك عن نيل السيادة. وکل هذا محيّذ, لكنْ لا اقتصاد ولا ديمقراطية بدون 
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ثقافة . وعلى أية حال» فلا بأس أن نلفت النظر إلى هذا الجانب الأساسي من حياتنا 
ا ا PE‏ إن من مؤوليتنا أن لا نقصّر في تنبيهنا 
للأجبال القادمة التي ستأخذ على عاتقها هذا العمل. أئيس اين خلدون هو الذي 
يقول ما معناه: همن حكمته أن خلق أجيالأه؟ 

بقيت لي ملاحظتان لا بذ من التوّف عندهما. الأولى : عاقة وتهم إدخال 
دة الصناعية والطادية في بلنكا: فنحن وغيرنا من المُلاحظين نقول: : إن تأحْوّنا 

في الإنجازات التكنولوجية وفي الثمرٌ الاقتصادي الكيير الواضح المعالم يُعوَض عنه 

بم خاسة بنا وهي أن تراك العميق . . الصّيرْ وتماسك النسيج العائلي والتعوّد على 
الحاجة أو عدم الاهتمام بالمزيد والجو الإنساني المرب يح للعلاقات الإنسانيةء كل هذا 
يجعل الحياة عندنا مَطْمَيِنة مريحة إلى حدّ ما. فمثلاء القاهرة مدينة يحلو فيها العيش 
أكثر من نيويورك أو لوس أنجلس. لكنْ الإشكال الكبير هو الثالي: «إذا ما نمت 
يلداننا وصارت في مستوى أورويا مثلأء ألا يقع تغبير في تضامن العائلة وتستفحل 
الفردية كما في أوروبا وأكثر من ذلك في أمريكا؟ ألم تكن الحضارة الغربية قبل حين 
هي أيضاً متضامنة مُحْتَرمَةَ للشيوخ والآباء ثم تطوّرت إلى القسوة الفردانية؟ هذا ما 
أراء محتملاً فيما يخصّناء أي أن تأخرنا يحمينا في بعض الجوانب. لكن لن يقينا 
تقدّمّنا مما جرى في الغرب. 

من جهة ثانية» أرى آنا نجاوزنا جدلية التغريب والتحديث» فلم يعد التحديث 
تغريباً بالضرورة» وهذا ما قلته الكثير من المرّات . لكتني صرت أنساءل الآن ليس عن 
ضرورة التحام العنصرين» أي لا تحديث بدون تغريب» فهنا الإجابة تكون بالنغي . 
إِنْما ما نشهده في الواقع المعاش هو تفنّي تحديث مغربن بغير وعي منا ومن دون 
إرادة مسبقة كما شاء ذلك أتاتورك. نشهده في تقدّم الأسرة النووية» في زينة المرأة 
والرّجل؛ في اسحال السياحةء في أتماط الأكل والشربء وفي الجملة في سلوك 
الفرد الاجتماعي عامّة. الأوْرّبة الشكلية ستطغى على العالم» كما بدأت تطغى 
الأمركة على أوروبا ذاتها وهي أوغل في الحضارة الراقية . 

وكل هذا يجري عن لاوعي» وسينسى يوماً مأتاهء نما سيطغى على العالم كله دون 
استثناء . ولعلّ هذا الشكل السطحي من الحداثة أسهل استيعاباً من القواعد الأساسية . 

وسأثير نفطة ثالثة في النهاية تخص موقعنا الأدبي والثقافي. فإلى حدود عام 
٠‏ تقرياً كانت أوروبا هي المركز في هذا المجال» أي مدن كباريس ولندن. فهي 
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التي تمنح الشهرة وهي التي تترجم الآثار الأدبية. وهي التي تقتبل المتفيين من 
صحرائهم الثقاقية فباريس عرفت بدراموز؛ و«بورغيس؟ وهجويس؛ وبيكيت؛ 
رهكافكا» و«موزيل؛» ولندن صارت تُعرّف بالأفارقة والهنود من «طاغورة إلى 
«نابيول*: بل إن باريس هي التي منحت شهرة عالمية ل «فولكنر» وهيمنغواي» 
وبخصوصنا نحن العرب» لم يُعرف «طه حسين؟ على نطاق عالمي إلا بكتاب الأيام 
المترجم والمقدّم له من طرف «أندريه جيد». وأخيراً جائزة نويل هي التي منحت 
الرواية العربية المصرية صدى عالمياً. وهكذا فهتاك المركز وهناك الأطراف التابعة» 
وانتقلت الآن المركزية إلى الولايات المتحدة. فَأنْ يكتب «إدوارد سعيدة كتاباً لامعا 
لكّه مغلوط تماماً عن الاستشراق» فسرعان ما بتقبّله العرب» وأنْ يكتب كتاباً لامعا 
لكنّه سطحي عن صراع الحضارات» فبلهفة تتقتله الأطراف من العرب والمسلمين 
والهنود والتايلنديين. وبالطيع قرأه الفرنسيون لكنْ دار «غاليمار» للنشر رفضته لأنها 
اعتبرت آنه لا يمثل أثراً مهما معمقاً. 

وقد يقال الشيء نفسه عن الأطراف ذاتها ففيها مراكز وأطراف. كانت في 
الماضي القاهرة المركز الذي لا يُدانى وعوضتها في ذلك بيروت. ونحن كمغاربة لم 
نعرف من المشرق إلا عن طريق باريس أيام الحرب الأهلية اللبنانية. 

لكن وإن كان مستوى الثقافة العربية ضعيفاء فإنها على كل حال تنذّي 
جمهورها يمستواه الذهني المنحط جداً. وكل ذلك لأسباب متعدّدة. ضعف الماضي 
الحديث من عدّة قرون» الأنظمة الدكتاتورية» عدم مأسسة الثقافة والمعرفة بصفة 
جنية» قلّة الإطلال على العالم الخارجي إلا بالإكبار بدون المعرفة» انعدام طبقة من 
الميسورين الشغوقين بالاثر الثقافي» جهل الحكام أنفسهم» ووراء ذلك ألف صبب. 

لقد كان يوجد احترام ومحيّة للمعرفة في الوطن العربي قبل عهد الثورات 
والاستقلالاتء أي قبل متصف القرن المشرينء وأفتقد هذا الآن يلا شك. ولا 
أتكلّم هنا عن العرب القدامى الذين كانت لهم قدم راسخة في شتى العلوم: في اللغة 
والتحو والبلاغة والفقه والحديث والقرآن والرياضيات والفلك وعلوم الطبيعة 
والفلسفة والتصرّف» فأبدعوا ثقافة عظيمة في مسار الإنسانية . إِنْما ينصبٌ كلامي 
على العرب المحدثينء الذين افتقدوا كل اهتمام بالمعرفةء ولا أقول عِلم الطبيعة؛ 
فهم عاجزون على أن ينالوه» وإنّما آنحدث عن شتى المعارف الحديثة والقديمة والتي 
سمّاها «ماكس ليره بعلوم الثقافةء وهي الإنسانيات من تاريخ وعلم اجتماع 
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وانتروبولوجيا وعلم التفس ونقد العلوم (ابيستيمولوجيا) وما يزخر به التراث من 
جواهر خصوصاً وأنه كتب في أغلبه بالعربية . 

وهنا مستويان يجب أن نميّز بينهما: مستوى العلماء ومستوى الجمهور 
المتمّف . فلا نجد لدينا من العلماء إلا العدد القليل النادر جنآ الذي يعد على أصابع 
اليد أو المغمور فليس يُعرف» والمثقفون لا يقرأون إلا قليلاًء ولا يجدون ما يشبع 
رغبتهم وتشوّفهم. فأنت لو أردت أن تفهم الثقافة الحديئة وحتى أن تستلهم من 
أسلوب هنا الكاتب أو ذاك من غير الأدباءء لوجدت بالفرنسية والانجليزية العدد 
الوافر من الكتب القيمة في ثد شتى المجالات» التي تتجه في آن إلى المختصٌ والمثقف 
العام والمحرّرة عادة بأسلوب يم أو بديع . . وإذا قلت الآن مطالعة فاوسث». أو 
الكوميديا الإنهية» أو مسرحيات «شكسيير»» وكانت من قبل أس الثقافة» فالكل 
يُطالع ل «فرويد» و«ماكس فيبره و*دوركايم؛ وارينان» وهتين» و«جيبون» و«فوكو» 
و«سارتره و«تايلور» وغيرهم كثيرء فيجد فيهم ما يغذّي العقل والأسلوب المتين. 

وكم من مرّة الآن أشتهي أن أقرأ للكتاب العرب من المفكرين» فلا أجد زاداً 
كبيراً مما يمنح تفتّح الذهن وإثراء المعرفة ومتعة المطالعة باستثناء القليل القليل. 
وأنت إذا وجدتٌ جمال الأسلوب» فهو عادةٌ مقرون بسقامة التفكير» وإذا وجدتٌ 
عمق المعرفة ‏ وهو أمرٌ قليل ‏ فهو مقرون يثقل الأسلوب. وصار الناس يشترون كتب 
التراث الذيني المعروضة في المعارض التجارية» ولا أدري هل يقرأونها. ولقد كثر 
على آي حال الولع بهاء فصار الناس يتجادلون في القرآن والحديث» وعند البعض 
منهم كثر الولع بالشعر القديم. هذا الرجوع إلى التراث بعد أن كثر الطعن فيه ليس 
بسيء في حد ذاته ويملا فراغاً بدون شكٌ» لكنْ إذا استحوذ على العقل فإنه يحجب 
عنه الجانب الأوفر من التجرية الإنسانية الحديثة . 

لقد كان هتاك قبل عهد الثورة ومرضٍ الياسة كاب ومفكرون يغذّون العقل 
والمشاعر. عندما كُنْتُ مراهقاً كُلتٌُ أطالع ل «طه حسين» و«آحمد أمين» والزيّات» 
و«العقادة وغيرهم وأشعر بلذة فكرية. ولثن تجاوز الزمان هؤلاء فانفتحنا على أفق 
أخرى» فلم يعوّضهم آخرون في قرّة التبليغ والإفصاح ولا أقول في عمق التفكير . 
لعل من المحدثين من يكتب العربية جيّداً وبوضوح وبيان» والمفكرون الجيّديون 
يعقدون الأمور ويدخلون في الإيديولوجيا أو التلقين البليد. بالطبع استني في عمق 
التفكير «عبد الله العروي» وفي جودة الكتابة «صادق جلال العظم١؛‏ وفي الاثنين معا 
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أستاذنا ؛قسطنطين زريق»» وهو من الجيل القديم. وقد أكون هنا تعسّفت على غيرهم 
لعدم,ذكرهم ٠‏ 

أمَا سوسيولوجياًء فالشباب يهفو إلى المطالعة» لكنّ تكوينه ضعيف وتغلب 
عليه الإيديولوجياء أو في أحسن الظروف إجحاف التخخص . والبرجوازية المتوسطة 
أو الثرية منخمسة في المادة بصفة غريبة» فلا نث تشتري کتاباًء وثقافتها شفوية أو تلفازية 
أو صحفية » وهذا مستوى محط جداً في حذ ذاته وبالنسبة لأوروبا حيث ما زالت 
المطالعة نشاطاً مهمّاً وحياً. والفرق شاسع كبير بين مستوى تفكير الإنسان الأوروبي 
المتوسّط وبين المستوى نفسه لدى الإنسان العربي. إِذْ هنا يكمن المعنى العميق 
للثقافة» وهو إيقاظ العقل والرفع من مستوى الوعي. 

والأسباب تعقد لهذا التأخر العميق منذ نصف قرن: فمنها السياسي ومتها 
الإيديولوجي» ومنها ما بخص التّعليم ومتها مستوى الإعلام (الميديا)» ومنها تركيبة 
الاقتصاد ‏ 

إن الثقافة تعتمد بالضرورة على حرّية التعيرء وحرّية الاستهلاك وانفتاح 
المجتمع على التيارات الفكرية» وإيجاد النقاشات داخله. والأنظمة السلطوية التي 
عرفنا من تصف قرن لم تقبل بهذا لأنها تأسّست على مثال النظام الشيوعي واختلقت 
قضايا كبرى آلتفت حولها الجماهير» والجماهير ية وسريعة التصديق تنجر إلى 
الحماس الفارغ كالصبيان. في مثل هذه الأنظمة وفي أحسن صورة ‏ استتباب السَلّم 
الداخلي والخارجي واستفحال الثروة ‏ كما كانت الحال عليه في الولايات المتحدة 
حوالى العام ١۱۸۳م»‏ يتبّد المجتمع ولا يطمح إلى أي إنجاز نبيل . على أن هذا 
البلد في تلك الفترة الموصوفة من طرف «توكفيل» لم يكن دكتاتورياً بل شَْبَرياًء ولم 
يكن يقمع الرأي الحرّ بالقوّة وإلّما فقط بالتهميش والازدراء. وهذا خلافاً للأنظمة 
السلطوية المحضة. لكنّ التتيجة واحدة وهي الإنسجام العام في الجهل والغياوة 

ولو أردنا التعمّق في الأمور لوجدنا عوامل أخرى. من جهة البلدان الصغيرة» 
وكل ما يمكن أن تصل إليه وغايتها القصوى هي الرفاهية المادية. هذا همّها وتلك 
حدودها. وقد يُسمَى ذلك سعادةٌ» لكنّ مثل هذه السعادة هي بمثابة الجمود والتبلّد. 
أمَا البلدان الكبرى فقد تشهد العواصف ونقوى أهوازها إلى درجة التدمير الذاتي» 
مثل ما حصل بأورويا إبَان الحربين العالميتين: لكك تجد فيها حركية وجدلية داخلية 
وتطلعات . فالحركة العلمية في القرون الحديثة كانت كلها حكراً على فرنسا وبريطانيا 
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وألمانيا وإنما انتقلت إلى أمريكا بعد الحرب العالمية الثانية. لكن بقيت بقايا مهمّة 
ذات شأن في أورويا في ميدان الفكر والعلوم الإنسانية لأنها مرتكزة على تقليد كبير 
ولا تحتاج إلى تمويلات» ولأن أورويا ما زالت تعشق الفكر العميق المثالي بينما 
آمريكا تبقى بلد الغايات النفعية إلى الآن . وأن يكون لرقعة ما ماص عظيم يكرا فهذا 
له وزنه الكبير. وهو مثلاً ما قام به «فوكوة في أعماله. 

رجوعاً إلى العالم العربي» ء إِنّا نجد الآن هذه النزعة لاستقراء التراث بمنهجية 
حديثة قي المغرب العربي . لكنْ المغرب مقلّ في إنتاجهء ومن جهة أخرى يبقى المشارقة 

هم المسيطرين على تبوغ اللغة العربية بية فيستسهلون الإنتاج والكتاية بدون تعمّق في 
المادة» وعادةٌ يدون معرفة باللغات الأجنبية. و همهم الأكبر هو تهميشهم في الدولة 
والمجتمع > تدغ لا بتكلموة في قران إلا في فد السحلية» آي من نرد تشي 
تخص الأشخاص» وهذا ما يجري كذلك في المغرب» ويقع كله قي عالم لا خراك فيهء 
مستقرٌ إلى درجة الموت» يمنع فيه الحكام أية معلومة حقيقية حقيقية وإلى حدٌ ما الإصداع بالرأي 
من طرف المثقّف . وما هو مؤسف أن الرأي العام لا يقيم وزناً لهذا المنظف بسبب أعماله 
وإنما فقط عندما يصدع برآي سياسي يستحيّه الجميع ولا يجسرون على إبداته . 

على أن الشباب والمراهقين لم يعودوا يهتمون بالسياسة وإنّما بنجوم الغتاء 
العالمية وينجوم كرة القدم ولا يعرفون شيئاً تقريباً عن تاريخ بلدهم أو مؤسساته. هم 
أعداء للمجهود القكري باستثناء ما ينفع مادياً. وبما أن الحبّ ممنوع في البلاد العربية 
والإسلامية: فالأهواء العاصفة واللَّذة العليا لجنون الحبّ غريبة عنهم. 

ويبقى بالطبع نموذج الحياة في أورويا والولايات المتحدة كحلم وهوس مع 
جهل بشوائب تلك البلاد. 

والعرب يحتقرون بعضهم البعض لأنهم يحتقرون أنقسهم . ولقد رأيتٌ هذا 
حتى عند كبار المفكرينء ٠‏ لكك تجد الشيء نفسه مخفياً لدى القوميين والإسلاميين. 
والبعض منهم يشتم أمريكاء لكنه لا ينظر إلى الدّنيا إلا بمنظارها. 

لا شك أن العام كله في تلور سريم ومستمرٌ وليس دام في النجاء النضل . 
وهموم البشرية لا تتجه اليوم غالبا إلى ما هو رفيع متأضّل وعميقء وها يرجع إلى 
سطحية الحداثة . لكا نحن العرب دخلنا حضارة الاستهلاك و«الأكل السريع؟ بلهفة 
شديدة ولم نبي على حير لما هو راقٍ وعالٍ كالثقافة العليا والفنَ الرفيع والمعرفة 
الجذية» كما فعل ذلك الغرب ذاته. هذا في حين أن العالم العربي يُمثّل فضاء ثقافياً 
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مندمجاً تقريياًء وإ كان متقسماً سياسياً من دون أي آمل في التوحيد. 

وهذا ما يسر تواجد صحافة على المستوى العربي تصدر عادة في لندن وتتجه 
إلى القرّاء العرب» وهي لذلك أشمل في اهتماماتها وأجود من الصحف المحلية 
المضروب على أيديها. لكثها تبقى دون مستوى الصحف الأوروبية الكبرى في عمق 
التحليل السياسيء وكثيراً ما تهتمْ بألتقاط ونشر الأحداث كما هي. لكتها ترفع 
الحجاب مع ذلك عن قانون الضّمت ادى الدول «القُطرية»؛؛ وهذا القانون المُظْمَر 
ليس بعقلاني أبداً ‏ أي متخوفاً عَلَى مصالح - بل هو ذاتي ومنبن على الحساسية فقط 
والمشاعر والانفعالات. 

لا أعتقد أن هنا النمط من الصحافة يمس الثقافةء إِنّما واجبها أن تصبو إلى 
جودة أكثر في نقد الكتب الذي عادةٌ ما يكون تلخيصاً وعرضاً لها فلا يتجاوز هذا 
الحذ. وواجبها بالتالي أن تحفز على المطالعة وتعظّم من الشآن المعرفي الثقافي . 

ولعلٌ أيضاً من الإنجازات الحديثة العهد في الوطن العربي وذات الإيجابية 
الكبرى إيجاد قنوات فضائية تصل إلى كل البلاد العربية» فتخرج الناس من التقوقع 
على الذات القطرية وتفتح لهم آفاقاً. لكن لعل الحدث السياسي يأخذ قطاً أكثر مما 
يلزم بينما واضح أن التاس متعطشون إلى مقارعة الآراء الهادئة الذكيّة. فواجبٌ أن 
نقذم آخر الكتب والأفلام السينمائية والإسطوانات الموسيقية والاكتشافات العلمية 
على آلآ تقف عند حدود العالم العربي. إن أبناءنا حسب الإحصائيات لا يقراون 
الكتب إلا بنسبة ۸/ء ويشاهدون التلفاز على الدوام بنسبة 47/» ببتما في فرنسا نجد 
ما نسبته 268٠‏ وفي ألمانيا ۷١‏ يقرأون الكتب. 

صحيح أنْ مشاهدة التلفاز تلتهم قسطاً كبيراً من الوقت في كل المجتمعات 
الحديثة » وهذا ممّا يحذ من المطالعة . لكنْ إذا كانت التخبة في الماضي ممتلكة وحدها 
للثقافة» فقد كان عددها قليلاً وتضحّم الآن عدد المتعلمين» فهناك تعويض إذن. 

في الجملةء حالة العالم العربي مترذية جداً في مجال الارتقاء بالإنسان ومواكبة 
عصره . ولعل إيديولوجيا التّدمية تدخل أيضاً في المسبّبات . لقد قتلونا بإنجازات النسيج 
والبتاء والجلد والحديد والبلاستيك» فتقول: طيب» هذا جيّد وحصل تقدّمء لكن لا 
تقلقونا بهذا الأمرء فأنتم ما زلتم بعيدين عن مستوى العالم الحديث قي هذا المجال. 

14۹۸ 
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- 111 - 
النزعة الإنسانية 
والعقلانية في الإسلام 


إن عنوان مثل هذا الفصل قد يبدو موقب مبتذلاً في هذه الآرنة السييين إثنين: 
أؤلهما أنَ المسلمين منذ أكثر من قرنء لما رأوا الأوروبيين يحتقرون ثقاقتهم 
ويتهمونها بالجمود واللاعقلانية والتشيّث بالخرافات الزائفة» قاموا بردّة فعل قويّة 
هدفها تبرثة الإسلام ديناً وثقافةة من كل هذا . فقامت تيارات الإصلاح المتتابعة ضذ 
التصوّف ومن أجل تنقية الدّين من كل الشوائب اللأعقلانية التي تعلّقت بهء وهذا من 
«محمّد بن عبد الوهّاب» إلى «الأفغاني» و«محمد عبده» إلى «رشيد رضاه إلى 
التحديثيين الذين جاؤوا من يعدهم ك«محمّد إقبال» و«علي عبد الرازق» وجمعية 
العلماء بالجزائر. 

والسبب الثاني آقرب متا زمنياً وقد أتى بعد التحرير من لدن القادة والنخبة 
الثقافية على السواء» وهم كلهم تحديثيون بدرجة أو بأخرى إلى حدّ الآنء وغالباً ما 
يكونون علماتین أو حتّى غير مؤمنين سرَاً أو جهراً. فاستعملوا إزاء الغرب المكروه - 
المحبوب لغْةٌ أخرى» وبرزت كلمات جديدة من مثل العقلانية والتزعة الإنسانية 
بالنسبة للغرب» والغببية بالنسبة للإسلام كوصمة» والكلٌ يدخل في تصوّرٍ للحدائة 
بدون فهم دقيق لجذورها ومركباتها وتطؤراتها. 

ويما أن الحركات الأصولية برزت وتجذّرت في المجتمعات الإسلامية منذ أمد 
قريبء وغدا هدفها المعلن هو الإطاحة بالظّم التحديثية من جهة وإعادة أسلمة 
المجتمع من جهة أخرى في كل صغيرة وكبيرة تجاوزاً للتلفيقية التي طغت منذ قرنء 
فقد شت الحملات ضذ نزعتها «الظلاميةة» وأريد تقديم وجه باصم للإسلام محتواه 
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أن الإسلام دين التسامح والعقلانية والنزعة الإنسانيةء وأنْ المسلمين الحقيقيين هم 
أولئك الذين يتحلون بهذه الصفات. هذا خطاب السياسيين الذين لم يُظهروا أي 
تهجم على الإسلام مراعاةً للأغلبية الساحقة من محكوميهم» بل أظهرو! الحرص 
على صيانته وروّجوا لفكرة الإسلام الحقيقي. 

ووجهة نظرٍ ومنهاجٌ السياسيين ليسا وجهة نظر ومنهاج المظفين. فهؤلاء 
مهتشون في المجتمع خلافاًلتظرائهم من المحصف الال ثلقرن العشرين» وهم أكثر 
تغريباً وأقل تأثيراً. فالإسلاميون منهم اتخذوا مسار الفعالية السياسية البحتة» مع 
ضعف في الأفق الفكري في جانبيه الخربي والإسلامي الأصيل؛ ومن الإسلاميين من 
لم يخرج عن الشرعية القانونية فبقوا مفكرين دونيين. أما العلمانيون من المثقفين› 
فالكتير منهم يستعمل التقيةء وأغلبهم أعرض عن الإسلام كمعتقد روحي وعن الثراث 
الفكري والديني . فالمفكر الفرنسيء وهو أكثر الناس علمنة» قد يُقصح عن إلحاده أو 
تشككهء لكنه يقرأ الكتاب المقذنس» ولعله قرأ القرآن والبهاغافافيتا والتصرّف 
اليهودي والمسيحي وصار مغرماً بالفكر البوذي والثاري. وهذا ما يكوّن سعة آفقه 
ويوسّع من اهتمامه بالفلسفة اليونانية والتقليد الفكري الحديث من لدن «ديكارت؟. 

وهذا ليس ثشأنناء بل قل من يوجد من قرأ فعلاً موطأ «مالك» وصحيح 
«البخاري؟ والمتقذ ل «الغزالي» وحثى ل #ابن سيناه و«ابن رشد» سوى من اختصض في 
موضوع مستقى من هذه الآثار» لكن ليس بسبب تعميق الثقافة. إِنْ تعميق الثقافة 
مطمح للغرد المْتَيقْظٍ الواعي بناته وبالعالم؛ فهي مسالة نظرة إلى الذات والحياة: 
الذات كمركز الفكر والروح» وهو أمر عظيم؛ والحياة كهبة عظيمة وقبس من نور بين 
عدمين» والعدم الثاني أصعب وطأة من الأول لأنّ الوعي أتى فيما قبلّ. والإشكال 
الكبير هو الآن: هل الثقافة - الحضارة هي التي تؤسّس للوعي البفظ العاقل آم ان 
طموح بعض الأفراد الراقي هو الذي يؤسّس للثقاقة ‏ الحضارة؟ وهنا لا دخل للإنسان 
الأمبريقي في هذه الجدليةء فهو الحياة بذاتها فقطء ومع هذا له حدس الإنسانية 
الحقيقية . 

ومن المثقفين المتوسطين المسلمين من يتبججح أكثر من الضروري يمفهوم 
الحداثة وآليات الحداثةء لكته لم بع إِنْ هذا المفهوم حدث أساسي في التاريخ 
الإنساني بزغ في أورويا لكته يطال كل البشرية» وهو خروج عن النسق الحضاري 
الزراعي ‏ التجاري الذي ظهر في سومر وأخذ أسسه الأولى من الثورة النيوليتية قبل 
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ثلاثة آلاف سنة وكانت ما زالت عندثذ رهيفة متململة بطيثة التطوّر. 

وإذا تصفحنا هذه الحدائة من بدئها في القرن السابع عشر ‏ وليس مع التهضة - 
رأبنا فعلاً آنها اعتمدت على العقلانية في المحاسبات التجارية ثم على إبداع الصتاعة 
وتكوين الممالك المطلقة الحديثةء وعلى نمر التفكير العقلاتي في فتات واسعة: 
أعني أن «توكفيل» لا يفكر كما يفكر «ألجبرتي»» بل بنغاذ بصيرة أكبر بكثير اعتماداً 
على قرنين من نمو المعرفة والعقل الحرّ. لكنّ العقل هنا لا يعني معنى الإنسان 
كحيوان عاقل ناطقء فهذا إِنّما هو العقل المشاع ويبقى الأساسي وهو الإدراك. أما 
العقل الحقيقي فهو إفراز للثقافة العلياء وهو يتراكم وينمو وينقد نقسه . فأورويا ورثت 
العقل عن اليوتان في اتجاه معيّن هو اتجاه الفلسفة والعلم الطبيعي والرياضي» وفعل 
العرب الشيء نفسهء وقام الصينيون بصياغة عقل عميق من ترائهم واستناداً إلى البوذية 

ولئن بقي المسلمون أسارى الفلسفة الأرسطية كالمدرسيين تلاميذهم في 
أوروباء وبقوا أسارى التصوّف كتعميق للدين» والشريعة كنظام للمجتمع وإلآ انحل 
من دونهاء فَإِنَ الأوروسين المحدثين تجاوزوا كل ذلك في أعلى مراتب العقل» وهما 
الفلسفة والعلم. هذان العنصران هما أس الحداثة» وكان العلمء وقد دشن تفسه مم 
«غاليليو؟ ثم «ديكارت» ثم «نيوتن»» يتل تسمية الفلسغة الطبيعية ويهتج أساساً بنظام 
العالم ككل. وهذا لا يهم الإنسانية الأمبريقية لكته غدا يهم أكثر فأكثر التنظيمات 
الكبرى كالذولة والكنيسة. لكنْ الفلسفة العقلانية انفصلت شيعا قشيئاً عن العلم مع 
«لاينتز» و«بركلي؛ و«عيوم؟ء وانّجهت في انجاه المثاليةء أي أن العقل والعالم 
الخارجي من ماهية واحدة وهي العقل . فالعقل لا يمكن أن يدرك إلا ما هو منه وليس 
بمغاير له. وقد توضّلث الفلسفة الصينية إلى التائج نفسها في القرن السادس عشر. 
وحقيقة القول أن المسألة شائكة جداً ويصعب تجاوزها حتى عند الفلاسفة الذين 
اعتبرو! نتائج العلم المهمّة من أمثال «كانط» ومن بعدُ «هُوسَرّل». وإذا كان من 
الصعب اعتبارهما من المثاليين» فهما يقتربان منهم. فبخصوص *كانط»» كان ذلك 
عن طريق نقد المعرفة واعتبار العقل معطى أصلياً للإنسان ولا يتكوّن بالتجربة أي 
بالعلاقة مع العالم الخارجي. أما بالتسبة ل «هُوسرل» فنجد في فكره اعتباراً كبيراً 
للغاليلية والذيكارتية وشيئاً من الاعتراف بالعالم الخارجي» إلا آله يعتبره معطى كما 
هو للعقل والوعي» وأنّ الواقع الحقيقي هر في العلاقة الأساسية بين الأنا 
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«الترانسائدال» (المتعاقي) وبين العام الخارجي ‏ فكيفما وصل العلم إلى تجزئة المادة 
وحركتيهاء فإِنْ العالم الحقيقي هو ما يقدّم نفسه للأنا وكما يلتقطه الأنا عن طريق النية 
والاتجاه نحو الامتلاء. ويمكن أن نؤكّد أن الفلسفة العقلاتية الديكارتية بالمعنى 
المضبوط. حيث حصل الاعتماد على المنهجية وتطابق العلم والفلسفةء لم تدم 
كثيراً. وقي حين أن العلم جرى مجراه الطبيعي بعيداً عن الفلسفة ومتحزراً منهاء فإ 
الفلسفة أيضاً اتخذت طريقها المستغمل» وكلاهما عقلاني بالمعتى العام والدقيق. لكن 
الفلسقة أضحت في القرن الثامن عشر وأكثر من ذلك في القرن التاسع عشر مع 
المثاليين الألمان ك«هيغل» و«فيشته» و«شيلنغ»» متمركزة حول الإنسان والفكرء» 
والعلم متمركزاً حول الطبيعة الماقية . والمقصود بالإنسان ليس كونه القيمة الأخلاقية 
العلياء وإثما كمصدر الوعي ومؤسّس العالم إلى حدّ كبير بوعيه» حتى إن العلم كما 
سيقول «هوسرل» إِنّما مآناه عقل الإنسان باستعماله وسائل خاصّة . قلو أندثرت كل 
العقول يوماًء لبقيت كشب العلم فاقدة لأيّ معنى» جامدة كجماد الضَخور التي درس 
قوانيتها هذا العلمٌ نفسه. 

إلا أنا صرنا الآن بفضل هذا العلمء وما دمنا كبشرية موجودة» تفهم تركيية 
العالم الحقيقية وليست الوهمية كما أتت بذلك الميتولوجيات القديمة والآديان وحتى 
علوم الأقدمين (3أرسطوه) . 

فالعقل التجريدي إذن وجه الفلسفة في اتجاه ذي قيمة عليا لا يمكن تجاهلهاء 
وهو من أرقى تعابير الفكر الإنسانيء وله قرابة بالدين من ناحية واحدة في آخر 
المطاف وهي مشكلة الموت إذ ينعدم العالم بانعدامي» من حيث أن العالم يهب نفسه 
لذاتيتي كيفما كانت تركيبته التحتية العلمية. ومن سفاهة الرأي اليوم أن يخر البعض 
من البحوث الفلسفية باسم العلم ونتائجه الهامة على صعيد الواقع» وكان أجدر بهم 
أن يحترموه من أجل تصرره الذقيق للعالم الصغير والعالم الكبير» فيما يبقى العالم 
الكبير وأصله وغايته محل إشكال إلى الآن. 

في السياق نفسه» تبقى السخرية ذاتها من الدين في المستوى ذاته إذ التفكر في 
عزلة الإنسان في الكون وجذور هذا الكون ومصيره وآخيراً حتمية الموت كانعدام لي 
وللعالم وتلاشي الوعي تماماً بعد أن آمتلا بما أمتلاء كل هذا يعطي الأديان الكبرى 
قيمة ووجاهة. على أن هذه الأديان تعتبر العالم الخارجي واقعياً باستئناء البوذية التي 
تؤكد على عدم العالم . ومن هنا أتت الفلسفة المثالية الصينية» كما أن الثقافة الفلسفية 
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الأوروبية في أوجها نطوّرت على أرضية مسيحية تنزع كل قيمة عن العالم. ولعل 
المثالية تحذّرت من هذه التربة ومن إعادة الاعتبار ل «افلاطون؛ خد «أرسطوة» 
وأخيراً كذروة للتزعة الإنسانية » أن الذين كان في تقهقر. فصار العقل بمثابة المبدع 
للعالم عند المثاليين وإلى حذ ما عند #كانط». وياتت تطوّرات الوعي البشري عبر 
التاريخ وندرّجها من تحت إلى فوق بالعملية الجدلية عند «هيغل» هي التي تبشر 
بالمعرفة المطلقة في آخر نشاطها وتنجز الله من خلال الذين والفلسفة والفنَ . فالعلاقة 
بين النزعة الإنسانية والاتجاه العقلاني مؤكّدة. والإنسان هو الوعي بالات وبالعالم 
وليس الإنسان الأمبريقي؛ والعقل الضَارم ليس معطى حقّاً إل من وجهة الحنس 
والإدراك؛ فهو بناء صرح عظيم على تدرّج وتراكم في الفلسفة والعلم . 

«إن المثالية الإفلاطونية ‏ يقول *هوسرل* ‏ بفضل اكتشاف المثال. . . فتحت 
الطريق للفكر المنطقي وللعلم "المنطقي". يعني للعلم العقلاني. . - إن الحقاتق 
المثالية الصافية هي الأشكال المطلقة لكل الحقائق الأمبريفية. إذا سمّينا عقلانية 
القناعة بأنَ كلّ معرفة بالعقل تكون بالضرورة عقلانية» إِمَا عقلانية بحتة في الفكر 
وهذء تبحث عن العلاقات الجوهرية بين المفاهيم العقلانية اليحتة» وإما أن الفكر 
يقيس الأمبريقي للمثاليات الصافية بواسطة مناهج تقريبية. . . عندثذ فن كل قناعة 
المحدثين تكون عقلانية». (أزمة العلوم الأوروبية والظاهرية التراسندتال» الترجمة 
الفرنسية. ص ۳۲۲). 

من وجهة ما إذنء الفلسفة المقامة على المفاهيم البحتة ع#قضهمظ والعلم المقام 
على مناهج التجربة والاستدلال التقريبي» هما عقلاتيا المأنى والتركيبة بالمعنى 
الصّارم. لكن العقلانية شاعت من هذين المنبعين ومن منيع الفلسقة على الأخض 
وانتشرت في ميادين الفكر السياسي والاجتماعي والديني» وهذا حدث بَا من 
القرن السابع عشر في أورويا الغربية إلى عصرنا هذا. ف #روسو» ليس بفيلسوف 
المفاهيم الصارمة» لكنْ فكره عقلاني وكذلك كل الفلاسفة الفرنسيين في القرن 
الثامن عشرء وهم ليسوا بأصحاب مفاهيم وأنساق. وما هو أهمّ أنهم أناعوا 
مفهوم العقل كالمرجع لكل حقيقة» وبالتالي دمّروا سلطان الكنيسة. 

وصحيح أن المحدثين ‏ كما يقول #هوسرل» ‏ عقلانيون» ليس بالضرورة 
بالمعنى الصارم للكلمة (الفلسفة والعلم)» ولكنْ في كلّ ما هو صيغة تفكير» بحيث 
طالت العقلانية الثقافة بكلينها وفثات واسعة من النخب . ولكل هذاء دون شك علاقة 
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باتحزر من وطأة الدين والسلطة والأعراف وبزوغ الفرد ككيان ذاتي والانطلاقة العامة 
للحضارة الأورويبة من القرن السادس عشر الذي لم يدشن بعد عهد الحداثة كما يُْظن» 
بل هيا لها خصوصاً عن طريق التيار الإنساني عمعنمههدط. وكان لهذا المفهوم في 
تلك الفترة معنى مضبوط: فهو الانفتاح على التراث الروماني واليوناتي ع 
والتمكن من اللّغتين. فقد نسيت اللغة اليونانية ‏ مِنْ هُنا دور العرب في 5 
رفت ل ل ا ر کی اک و e‏ 
تدققت الكتب اليونانية إلى أورويا تبعاً لتدمير بيزنطة من طرف الأتراك» فقد انصبٌ 
العلماء على معرفتها وتدقيقها وترويجها. والشيء نفسه يقال بخصوص الولعم 
باللاتينية في إيطاليا جنباً لجنب مع نبش التراث الفني . . وقد سمي هذا التيار بالتزعة 
الإنسانية لأنه أعطى قيمة كبرى للأثر اليوناني واللاتيتي الذي آستعيد اكتشافه» وهو 
أثر من الوثنية القديمة» فعارضت الكنيسة هذه النزعة لاعتبار نفسها ممثلة الله على 
الأرض . لكنّ العلماء في هذا التراث من أمثال «بوديه» و#بوستال» اعتبروا آله يمقل 
قيمة إنسانية عليا لما زخر به من فكر وعلم وحكمة وأدب. ولهذا السبب سُمُوا 
بالإنساتيين» أي لاعتبارهم لهذا الموروث الإنساني غير الإلهي واتكبابهم عليه . 

وهذا لهو في الحقيقة منعرجٌ كبير في الثقاقة الأوروبية. لكنّ هفا التيار لم 
يكن بعد تياراً إنسانياً بمعنى وضع الإنسان كقيمة عليا في الوجود والثقافة 
والأخلاق» فهو لم يتجاوز الدرجة المعرفية. ومن الواضح أن المفهوم تطور بتأثير 
العقلانية وقلب القيم القديمة. قيوجد تقارب إل لم يكن التحامً ب بين النزعة الإنسانية 
والنزعة العقلانية في مظاهرها المتعددة والمتشْعّبة. فمثلا إعلان حقوق الإنسان في 
عام 1۷۸۹ إبان الثورة الفرنسية له معنى كبير من الوجهة الأخلاقية والسياسية 
والمجتمعية في بلورة النزعة الإنسانية في معناها الحديث. 

وراجت في عهد الإتساعية الأوروبية وطوال القرن العشرين فكرة أن أورويا 
وحدها إنسانية» لك هذا القرن كان عصر الفظائع الكبرى. وحداتة اليوم في الغرب 
قاسية على الإنسان. مع هذا يقى صحيحاً أن التزعة الإنسانية الواعية بذاتها موجودة 
في الغرب ومفقودة في اللأغرب» أعني كقيمة عليا في جوهر الثقافة. ما نجده عندنا 
وفي العالم الثالث هو إنسانية عفوية موروثة عن الثقافة الأصلية من دين وأعراف 
وتعايش إنساني. لكي أعتبر أن الثقافات العليا القديمة كالإسلام كانت تعرف بصفة 
واعية شكلاً من أشكال التزعة الإنانية» أي التركيز على الإنسان وعلى المعرقة 
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والانفتاح على كل ما هو إنساني. فالثقافة الإسلامية تعطي السيادة له إلا أن القرآن 
يركز كثيراً على الإنسان من أول الخليقة. كما أن إنسانية التبي على عظيم شأنه لدى 
الله أمرٌ أساسي في الإسلام . 

أا في ميدان العقلاتية فقد دَرَسْتٌ ملامحها عن كثب إِنّما لم أدخل في 
التفاصيل . قد يُقال إِنْ مثل هذه الدراسة بمثابة تبرير ثقافتتا مما يرمينا به الآخر من 
لاإنسائية وظلامية. لكني لم أدخل في مجال السجال والمدح الذاتي وحاولت أن 
أدقق الأمور. 

بقيت نقطة أريد أن ألفت إليها نظر القارىء» وهي ما بروج من أفكار قي 
مجتمعاتنا حول التبجح بالعقلانية ومح الغية. هنا يمهم على أنه توق إلى تجاوز 
وطاة التاريخ والتقليدء لكن قد يبدو سخيفاً لمن يعرف الثقافة الغربية: فقد حدثت 
فيها رذة فعل على العقلانية المبسّطة للأمور من «شوينهاور» إلى «نيتشه؟ إلى السريالية 
إلى «هايدغر؛. وغدا المثقّف التقدّمي يضحك عن كلمة «عقلاتية»»؛ كما غدت كلمة 
«نزعة إنسانية» في الفكر تعني بالكاد السَخافة لا أكثر. 

لقد تجاوز الغرب كل هذاء والخوف كلّ الخوف على العالم العربي أن يستعيد 
القرن التاسع عشر الأوروبي ونحن على أبواب الألفية الثالثة. 


ما أنوي تحليله الآن وبعد تدقيق أصول المفاهيمء هو التزعة الإنسانية في 
الإسلام: إِذْ نادراً ما تكون السياسةٌ والسلطة إنسانيتين» حيثما وجدتا. ولكنْ في 
بعض فترات التاريخ ٠‏ أو في بعض المجتمعات» يمكنهما ارتداء عناصر مذهب 
إنساني» في المبادىء أو في الممارسة . فالتزعة الإنسانية» يكيفية عامة وبأية طريقة 
نحتدهاء تمي إلى مجال الثقافة. لأنها تتعلق بتطلع أخلاقي» برؤية للإنسان وللعالم 
تتعذى البراغماتية والواقعية السياسيتين. على مر التاريخ ٠‏ كانت هناك أشكال متنوعة 
للنزعة الإنسانيةء وهنا آخذث على عاتقي درس هذه النزعة الإنسانية في الإسلام» 
المحدّد بوصفه بنية دينية» وحضارة وثقافة. والحالء فإن الإسلام لم يؤلف حقاً بين 
كل هذه العناصر إلا حتى القرنين الرابع عشر والخامس عشرء وبعد ذلك أصابه 
الانحلال واستيعته أوروبا في مسيرة الفكر البشري. لذا سأتوقف عند هذا التاريخ» 
دون أن أمضي قدماً في التحدّث عن تطور العالم الإسلامي الحديث والمعاصر لأنه 
لم يشارك في تقدّم البشرية. 
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١‏ - الإنسانية القرآنية 
أطائما عرف العرب مثالا إنسانياً ومنظومة قيم وأنماطاً سلوكية ‏ فكان الكل 
يسمى المروءة - ويمكن وصفها بلا شك بالتزعة الإنسانية. ولا يمثل الشرف عند 
العرب سوى وجه من وجرهها. وفوق ذلك نجد عصبية العشيرة وتضامنها 
الأخوي» والقيمة المُناطة بالحياة الفردية» والكَرَم والضيافة والحِقّم أو ضبط النفسء 
والحكم الصارم والمستقيم» والاحترام المخصّص للسن وللأجداد. وليس من 
الصحيح تماماً الاعتقادء كما فعل «إيسوتزو؟ ادا بأن القرآن قد عارض مجمل 
قيم الجاهلية» بل عارض فقط القيم المتناقضة مع أخلاقية الدين الجديد. ولئن 
كان القرآن قد ذهب بعيداًء وأكثر من أي نص مقس آخر من التراث التوحيدي»ء 
في معرفة الله وفي شمول شخصيته» فمن الصحيح أيضاً أن القرآنء حين خاطب 
العرب آولاً وبلسان عربي» إنما كان يصف الله يبعض الصفات المستمدة من 
أرقى قيم الثقافة العربية. إن الله كريم وحليم بالمقدار نفسه؛ وهنا لا يعني أن 
الإنسان لم يعد بمقدوره أن يكون كريماً وحليمآء وأن الله ينفرد وحده بهذه 
الصفات؛ بل يعني أنه يمتلكها بامتياز . 
وعلى أي حالء فقد ظلت ثقافة المروءة حيةٌ لأمد طويل جدآء بل وحتى أيامنا 
هذه في بعض مناطق العالم العربي ‏ الإسلامي . ويعض هذه القيم يندغم بوعي أو بلا 
وعي في الشخصية العمومية المشتركة للإنسان العربي ‏ 
أما التزعة الإنسائية الخاصة بالقرآن» فهي شيء آخر. يُمكن التساؤل كيف 
استطاع نص مرل مركز على الله إلى مثل هذا الحد أن يسس نزعة إنسانية كائنة ما 
كانت؟ فهو بطبيعته مركّز على الله لا على الإنسان. نقول ذلك ونحن نعلم أن هذا 
المفهوم الشائع في الثقافة الدنيوية والحديثة يعتبر الإنسان كقيمة عليا ويحرّرء من كل 
رجوع إلى كل ما هو إلهي» أو مقدسء أي يتجاوزه ويتعالى عليه . ولكن على الرغم 
من ذلك لا يمكننا أن نستيعد من الأشكال المختلفة التي اتخذتها النزعة الإنسانية على 
مدار التاريخ ذلك الشكل المُتضمّن في الاديان الكبرى ‏ 
ولتن كان صحيحاً أن كل شيء يرجم إلى الله في الخطاب القرآني » فإن الإنسان 
يحتل فيه أيضاً مكانة مركزية . فهو المُختار من الله» وشغله الشاغل. ومما له دلالة 
خاصة أن يخاطب الوحيٌ الأولء الإنسانَ: "قرأ باسم ريك الذي خلق. . . إقرا 
وربك الأكرم. الذي علّم بالقلم. علّم الإنسان ما لم يعلم؛ (القرآن: 1١/957‏ - 00 
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صحيح أن كل شيء يرجع إلى اللهء وأن الإنسان موصوف وكأنه الهدف السلبي 
للعناية الإلهيةء وأن هذا على طرفي نقيض . ولكن القرآن يقيم صلة بين الله والطبيعة 
والإنسان» بحيث تبدو الطبيعة وكأنها منقادة للإنسان» وقد يبدو مثل هذا الموقف 
وكأنه سبب من أسباب عدم بزوغ العلم أو نمو النشاط الخلاق. ولكنّه يُوازن 
ويعارّض بدعوات أخرى إلى البحث عن العلم والتأمل في نظام العالم» بالرجوع 
الدائم إلى العقل البشري» على أن المقصود بالعلم في القرآن هو معرفة الله والذين. 

توجد في القرآن مركزية إنسانيةء لكنها خاضعة للمقاصد والمخططات الإلهية . 
وهذا بحد ذاته يمثل شكلاً من أشكال النزعة الإنسانية. ففي القرآن درجة إنسانية 
أرفع ؟ إنها مكانة الإنسان في مغامرة الوجودء في غاتية الخالقء وفي التاريخ . 

في مسار الخلتق تجد أن أجرام الكون الأخرى» والكائنات الأخرى الروحية أو 
الحيوانية» والأشياءء قد سيقت الإنسان إلى الوجودء ويظهر الله أعلى من العالمين» 
من كليّة العوالم أو الوجود المحايث؛ وهو لا يحتاج إلى اعترانهاء فهو غني بذاته 
بحياته الخاصة كروح» وهي أمر لا يمكن سبره ولا معرقته (إن كلمة ١غني؟‏ تتضمن 
كل هذه المضامين). وِثُمْرَضٍ الملائكة في القرآن وكأنها محيطة بالله ومكرّسة 
لعبادته. إنها ترمز إلى الطهارة المطلقة والإيمان المطلق. لكنها تابعة ويلا إرادة 
حقيفية . وعندما خلق الله آدم من ماة اعثبرت أدنى (الصلصال)ء نفخ فيه من روحه 
وعلّمه «الأَسْمَاءَ كُلَهَاه وجعله بذلك كاتاً قادرأًء بالكلماتء على فك رموز العالمء 
وتالياً قادراً على العقل والمعرفة. عندئنٍ تمرد إبليس وعصا أمر السجود» وتمرقت 
الملائكة واعترضت. فقد ندّدت بالإنسان المُقبل بوصفه مبدأ فتنة وفوضى على 
الأرض» ويوصفه تحدياً محتملاً لكمال الله فيما كان الروح حتى ذلك الحين يتأمل 
في ذاته» وكان موضع تأملٍ في أزل مقدّس ‏ ولكن في المحاجة الإلهية» المعروضة 
في القرآن» كان يملك الإنسان شرارة العلم والتمييز العقلي» ويذلك أعلنه الله أعلى 
من الملاتكة» ومشاركاً له في علمه. 


إن القرآن لا يلح كثيراً على -خطيئة آدم : فهو لا يجعلها خطيئة لا تقبل التصويب 
والمغفرة. فيغفر الله له لكنه يطرده من الجئة. إن في هذه الأسطورة عمقاً رمزياً 
كبيراً: إنها ترمز الولادة الحرية البشرية ولمخاطر هذه الحرية. مولد عظمتها 
وشرورها. وهي ولادة جدلية الخير والشر في القرآن. 

تتمحور نظرية العدل الإلهي القرآنية حول علاقة الله بالإنسان» وليس حول 
علاقة الله بالطبيعة. لأن الطبيعة -خاضعة سلباً للآمر الإلهي وللتدخلات الإلهية. أما 
الإنسانء فهو يملك استقلالية» وقرّة نفي ونسيان وجحود. والحالء إذا كان الله 
بحاجة إلى اعتراف الإنسان فلائه خُرّء ولأن كل إنكار لله يبدو كأنه إعدام لله أو فناء 
رمزي» حيث لا يعترف يالفكر إلا الفكر. من هنا الإرسال المنتظم للأنبياء الذين 
ينذرون ويذكرون ويحاجون أو يهددون» وهذا في الام كاقة . فكل التاريخ موسوم 
بهذا الحوار أو بهذا الصراع والتهديد. إن الاستمرار في الضلال يؤدي إلى الخراب» 
إلى عقاب الشعوب والمدن الكافرة» في هذه الحياة» على هذه الأرضء في الزمنية 
التاريخية . 

إن الإنسان كفرد وشخصء وبالضرورة كجنس» مدعو للخلود. فالولادة 
ليست حادثاً عارضاًء فما يسبقها كان الموت الأول» ثم تكون فترة قصيرة من الحياة 
الأرضيةء يلها الموتٌ الثاني . وأخيراً يأني النشور» القيامة» الحساب والحياة الأبدية 
في النعيم أو الجحيم . وذلك يتقرّر بحسب إيمان الإنسان وعمله في الحياة الأرضيةء 
التي تكون امتحاناً بالتالي. هنا تثار مسائل كبرى لاسيما بخصوص الدعوة إلى 
الآخرة . لثن كان طبيعياً في تصوّر ديني لمجرى الوجودء أن تهيمن المشيثة الإلهية في 
آخر المطاف. فإنها مع ذلك تضع في مستوى الخلود ثنائية مأسوية بين السعادة 
والشقاء. منطقياً لا يمكنها أن تبرّر نفسها إلا عن طريق نظرية العدل الإلهي التي 
تقدمهاء منذ تكوينها حتى لحظتها الأخيرة» وإنسانباً لآن الوعد والوعيد يرميان إلى 
استباب الأخلاق في هذه الدنيا لا أكثر. أي من وجهة عقلاتية ومعقولةء هدف 
الآخرة هي هذه الدنياء بل إن الجئة والتار يرمزان إلى ما يجري في هذه الحياة وإنما 
يقصَدٌ القرآن تربية الإنسان وإعطاءه الأمل وحلّ مشكلة ما بعذ الموت.على كلء 
انحلالٌ العالم والحسابٌ وفتح الجئة العريضة وكذلك جهنم هذا الحديث الكبير 
مجعول للإنسان. ولكن» بعد ألفي سنة من المسيحية» وبعد ألف وخمسمئة سئة من 
الحياة الإسلامية» هل صار الإنسان أفضل مما كانء كما كان يتاءل «شوبتهورا؟ 
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الملاحظة الثالثة التي آوة تسجيلها بخصوص الخطاب القرآني هي أن الله يبدو 
هناء وسيطاً بين الناس: غفيه ويه يعترف الإنسانٌ بالإنسان . ومن الصحيح تاريخياً أن 
فكرة الله الواحد أظهرت لجماهير واسعة» فكرة الإنسان التي كان يصعب التفكير بها 
قبل ذلك: الإنسان بوصفه كيان متجرّداً من خصوصیاته واقتاته بنقسه بيولوجياً 
واجتماعياً. ومن المهم جداً أن نؤكد هنا على أن القرآن» في تطور تنزيلاته» في 
بداياته وقبل أن يصل إلى موضوعة الوحدانية الإلهيةء وتالا في مرحلة التبشير 
الأخلاقي والأخروي. كان يرجع باستمرار إلى الإنسان في عموميته من فوق 
الخصوصيات» وكان يخاطيه بقصد تحويله إلى الخير. فهناك وعي وتوعية بوحدة 
الإنسانية لا يمكن بروزهما في هذه الفترة إلا عن طريق الخالق المتعالي . إن وساطة 
الله هذه لم تترجم فقط بإقرار مفهرم الإنسان الشامل» بل تجسدت أيضاً عن طريق 
تثمين قيمة الشخص وكل «نفس بشرية4. هناك تحريم مطلق لكل فعل قتل مُتعمّد» 
وهو لن يعاقب فقط بالمثل في هذه الدنيا - مفهوم موجود من قبل لكن القرآن يحصره 
بالقاتل وحده ومستئنياً بالتالي الانتقامات الجماعية التي كانت سائدة في الجاهلية ‏ بل 
سيعاقب أيضاً يعذاب جهنم ونارها الأبدية ‏ 

في العصر الأول للخلفاء الراشدين (775 - 171م)» تُرجم ذلك على الصعيد 
السياسي بهذه الواقعة المرموقة وهي أن السلطة السياسية لم تلجأ أبدآ إلى إعدام 
معارضين وحتى منشقين. حتى عثمان» المرفوض جداًء لم يلجأ أبداً إلا لنفي 
معارضيه نفياً قصير الأمده أو إلى بعض العقويات الجسدية. فلم يقتل أحداًء وكان 
هو المقتول في نهاية الأمر. وكان علي شديد الصبر على الخوارج حتى قاموا بأعمال 
قتل فردية» وتجمّعوا معلنين أنهم في حالة انشقاق وحرب. عندها رة بالحرب» 
باعتبارها عملاً جماعياً يرمي إلى حفظ حقوق الآمة. 

والأمور ستتَغيّر لاحقاً؛ في عهد الأمويين» وبالأخص في عهد العباسسين» من 
جراء تطور داخلي وتحت تأثير ممارسات الحضارات السابقة في آن. 


۲ - الثقافة الدينية ما بعد القرآنية 
كانت هذه الثقافة بطيئة في نشكُلها وتطورها نظرأً لشدّة سلطانٍ الوحي: فكان 
لا بد لها من قرن كامل لكي تبرز. وبعد ذلكء كان تفتح مرموق للإبداع . التيار 
الرئيس كان يمثله الفقهاء والمحدّثون. لكن بذوراً أخرى كانت تتبت منذ نهاية العصر 


or 


الأمويّ. مثل علم الكلام العقلي النضّوف الأؤلي» التشيّع المبكر. ومن البديهي أن 
الانتساب إلى الوحي وإلى ضخامة الظاهرة التبؤية» كان يشكل الركيزةء أي أنه كان 
أساساً دينياً للثقافة؟ ولكنما الإنسان المسلم المتوضع في المجتمع هو الذي كان غاية 
ذلك المجهودء وتالياً كان الهدف سعادته في الدنيا والآخرة. وهذا لا يكفي لإعلان 
تلك الثقافة يوصفها ثقافة إنسانية المتزع» وهي في بعض الأحيان ليست على شيء من 
ذلك» بقدر ما سعت» عبر الفقه والحديث» إلى تنسيق العناصر القرآنية التشريعية 
وتعميمها وتشديدها. هنا سأضرب مئلين: التوسع الكبير جداً في التحريم القرآني 
للرّباء والابتداع انطلاقاً من الستةء أي من حديث مبتدعء لرجم المرأة الزاتبة» وهو 
عقاب غير موجود أبداً في النص القرآني» بل هو مخالف تماماً لمقاصد القرآن لمن 
يعرفه حق المعرفة . أمَا التشديد على كل مايقترب من الرّباء فكتاب الموطط ل«مالك» يظهر 
بمظهر الكاريكاتور حيث يحرم كل ما فيه عنصر مخاطرة ولو طفيف جد إلى درجة تعطيل 
التبادل التجاري (مثلاً: لا يحصل إلا تبادل الذهب بالذهب والفضة بالفضة). 

لكتنا نجد في الفقه والحديث ‏ هذا المرجع الضخم للعقل الديتي الإسلامي - 
الوجه الآخر للامور: حَذّر شديد في إقامة حدود الله حقوق الله» وإحساس حقيقي 
بكرامة الإنسان وفيمته . بالطبع» إن فكرة العدل القوية جداء حتى عبر تفريعات الفقه 
وأنماطه العديدة جداء حاضرة بعمقء وكذلك الرغبة في إخضاع النظام الاجتماعي 
للإسلام حسبما كان يرى مؤسسوء في نسق الشريعة . ولعل هذا أهم ما أتى به الفقهاء 
وأهل الحديث زيادة عن أنهم كوّنوا كتلة مستديمة تعمل على استمرارية المجتمع 
الإسلامي حتى في غياب الحكم. هنا اود ضربٌ مَل مستمّدٍ من مذكرة وجهها إلى 
هارون الرشيدء القاضي أبو يوسف» أحد مؤسسي المذهب الفقهي الحتفي وصاحب 
كتاب التراج. إن أحد فصوله يسترعي الانتباء خصوصاً بموضوعين أساسيين» 
يتؤسع فيهما: 

- مناشدة الخليفة بأن يعامل السجناء إنسانياً؛ وهي مناشدة يمكن أن تتبناها تماماً 
رابطة حديثة لحقوق الإنسان؟ 

- العقويات الجسدية التي يأمر بها القرآن أو عقوبة السرقة والزنا وشرب الخمرء 
والقتل بكل أشكاله (الحدود). ينكبٌ أبو يوسف على التوصية بتوخي الحَشّر الشديد 
في تطبيق الشريعة. ويشرح مدى تحس ممارسة السنة السابقةء سن النبي أو 
صحابته» للعذاب البشري» وكيف جرى نقلها وتطبيقها أو تأويلها. 
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.اال ا من أي ت عارة أو ری هنا دلاتهما بات إلى ارق 
أو السجنا شام : «والأسير من أسرى المشركين لا بد أن يطعم ويحسن إليه حتى يحكم 

فيه فكيف برجل مسالم قد أخطا أو أذنب: يترك يموت جوعاً؟ وما حَمَلَهُ على ما 
صار إليه القضاء أو الجهل؟» (الخراجء ص 144). يلي ذلك مسلسل وصايا: عدم 
إيذاء الأسرىء إطعامهم وإلباسهم» عدم تركهم يخرجون إلى الشارع ليتسولوا وهم 
مقيدون بالسلاسل» منع ضربهم» لأن «رسول الله نهى عن ضرب المصلين». في 
الغالب يكون السجن وقائياً» ويشكو أبو يوسف من بطء العدالة ومن السجن الوقائي: 
أي فليّطلق سراح ذلك الذي لا يكون موضع ملاحقات. . الخ , 

أما بخصوص الحدودء أو العقوبات التي يأمر الله بهاء فإن أبا يوسف يرجم 
إلى الستة بالمعنى الواسع» سنّة الصحابة. توسّط «الزبير» و«عليَ» لسارق وهما يعلنان 
الميدأ التالي : «الشفاعة مياحة طالما أن الجائي لم يصل إلى الإمام (السلطة العامة) . 
وكذلك هذا المبدأ العام الذي نطق به إبراهيم النخعي : #ادرؤوا الحدود عن عباد الله 
ما استطعتم؟. كما يروي عن عائشة أم المؤمنين» حديث آخر: «ادرؤوا الحدود عن 
المسلمين بالشبهات ما استطعتم» فإن وجدتم مخرجا للمسلم فخلوًا سبيلهء فإن 
الإمام لأن يخطىء في العفو خير له من أن يخطىء في العقوبة» 

لريما خصصتٌ مكانة واسعة جداً لعلوم الشريعة» وقي صميمها للمذهب 
العراقي الحنفي ولأبي يوسف بنحو خاص . إلا أن هذا المثل يدل على وجود نزعة 
إنسانية أو على الأقل بشرية» في ثقافة الإسلام الدينية. ناهيك بأن أهل التقى والورع 
كانواء قبل ولادة هذه الثقافة في يناها الأساسية» ينحازون للقضايا العادلة» المحقّة 
على المستويين السياسي والاجتماعي . وكان الخوارج» وكذلك أهل الكوفة والبصرة 
الأتقياء يساندون الموالي المضطهدين أو حتى الشعوب المخاضعة (أهل القّمة). وكان 
الشيعة الأوائل قد طوروا شعوراً عميقاً بالشفقة بعد مجزرة الحسين وصحبه في 
كربلاء. صحبح أن العامل الديني كان يقود كل تلك الخطى» ولكته كان يؤوّل ويُدرك 
في اتجاء البعد الإنساني للإسلام» كما هو مستفاد من النص الموحىء وكذلك من 
جدل الوعي الإسلامي بالنات. إنها نزعة إتسانية غير خالصة من القلاف الديني» 
وحتى إنها كانت من صنعه إلى حدٍ کبیر بلا ريب» لا تتجاسر ولا تستطيع أن تبوح 
باسمهاء ولكنها حاضرةء هناك في الباطن» وبقوة في بعض الأحيان. 

خارج الفقه والحديث» يمكننا أن نجد عناصر مذهب إنساني في قطاعات أخرى 
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من الثقافة الديتية . فالكلام الإسلامي (علم اللاهوت العقلاني)» الذي بدأ مع القدّرية» 
ليتواصل مع المعتزلة» لم يكن مركزاً فقط على التوحيد الإلهي» وعلى طابع القرآن 
المخلوق» ولا على الصفات الإلهبة (الأسماء الحسنى). في الأصلء مع القذْرية» كان 
الكلام مطروحاً كحركة سياسية - دينية ثورية؛ رداً على استبداد آخر عهد بني آمية ؛ وكانوا 
فد قالوا بالحرية الشخصية مقابل مذهب الجبرية الرسمي الذي كان يسوّغ كل نظام قائم . 
وكان أحفادهم» المعتزلة » يقولون بالمذهب نفسه بخصوص الخيار الإنساني من خلال 
العدل الإلهي : لا يمكن أن يُعَثْر الله العادل للإنسان» متذ الأزلء الإيمان أو الكقرء 
السعادة أو الشقاء. وكان يمكنهم الاستناد في ذلك إلى النص الموحى» الذي كان حتى 
طوره المكي الثالث» يحمّل الإنسان المسؤولية . لكن محاججتهم كانت تقوم بنحو خاص 
على فكرةٍ معينة عن الله . 

من الممكن التفكير والقول إن المقصود هنا هو علم كلام» لأن كل شيء مركز 
على الشخص الإلهي» على ما يستطيع أو لا يستطيع فعله» بحكم طبيحته وضرورته 
الداخلية وحول هذه النقطة الدقيقةء لا شيء يمنع أن يكون الإنسان هو المعني 
عملياً؛ فهو له مكانته في علم الكلام هذا. 2 مفهوم الإرادة الحرة هو موضوعياً 
مفهرم محرّر للإنسان» درن أن يمكن القول مع ذلك» إنه كان يمثل حصيلة نزعة 
إنسانية واعية بذاتها. 

أنتقل الآن إلى بعض الملاحظات حول ركن أساسي آخر من أركان الثقافة 
الدينية الإسلامية» وهو التضوف, الذي طوّرته هذه الثقافة إلى أعلى ذراه. قيل عن 
تصرّف العصر الكلاسيكي (القرن التاسع ‏ القرن الثاني عشر) الذي كان معقلناً بقرّة» 
إنه كان يبحث عن انصهار الأنا البشرية في الأنا العليا الإلهيةء وإنه: بالتالي كان يقول 
بوحدة عامة للوجود (عند الوجوديةء ممثلي تيار إسلامي صوفي) أي أن كل شيء 
إلهي لمحبة الله لخلقه» وهذا شكل من أشكال «البتابيسم؛ غير الميتافيزيقي لأنه منبن 
على الحب الإلهي وهو ما يجعله تصوفاً. أو إنه كان يسعى إلى الإشراق العرفاني» 
واضماً نفسه في الخط الهرمسي (الإشراق). وكان خصوم الحلاج السنيون يفشرون 
قوله «أنا الحق؛ كأنه إرادة تأله. وتالياً كأنه نفي لتعالي الله. وما يدهش خصوصاً في 
هذا المجال الروحي من الإسلام» هو أن الله والإنسان يتصّلان قي بعض اللحظات 
المميّزة ويتواصلان في اختبار جرى إعداده من خلال زه مديد؛ بعد مراحل طويلة . 
ولكن من المفارقات أن الأناء وعلى الرغم من بحثه عن الانصهارء يؤكد تفسه في 


الصوفية على نحو ماء لأنه في الصميم وفي ذروة غيبويته الصوفية» لا يمكنه بلوغ الله 
الخارجي بل يصعد في درجات تعاليه الذاتي الذاخلي؛ شبه الإلهي . إتنا بعيدون عن 
الفلسفة الغربية» ذات الأنا المستقل الذي وسم بقوة الحضارة والثقافة في الغرب 
الحديث. ولكن مما يلاحظ بشذة هو أن هذه الفلسفة» في آخر إنجازاتها بعدما 
مدت إلى حد الهذيان تعالي الأنا المؤسس للعالم في كتاب «هوسرل؟ × ولدى 
«هايدغر» الأول أو حتى عند «سارترة؛ قد آلت لدى «هايدغر» الثاني؛ إلى عودة 
شبه صوفية إلى الكائن الموجود اللامتمايز والمختلف تماماً عن بقية «الكائنات؟. 
وقد ظهرت في الإسلام صوفية المرحلة ما بعد الكلاسيكية (القرن الثالث عشر - 
القرن التاسع عشر)ء كصوفية حركة منظمة بواسطة الطرق» وأدرجت في شبكاتها 
شرائح واسعة من العالم الاجتماعي وحتى إنها شملت قطاع العلماء (فقهاء 
الشريعة) القويمين. وفي بعض مناطق الإسلام» فرضت نفسها كحركة مجاهنة 
(المغرب الأقصى» إيران). وكانت» إلى حد كبيرء عملاً إنقاذياً وتجديدياً 
للإسلام المُهدّد أو المصاب بالجفاف. 

بأي معنى تستطيع هذه الصوفية الجماعية» المتبنية» اللاعقلاتية في العمقء أن 
تحتوي بذوراً معيّنة لمذهب إنساني؟ أولاً بما أرادت أن تكون وبما كانت قرية من 
الشعب على صعيد إشباع حاجاتهء وبذلك» كانت تتصل بالهيئات السياسية العاجزة 
وتوصل الناس بها؛ وعلى الصعيد الديئي» قامت بتقديم صورة عن الإسلام مهذئة 
للإنسان بقدر ما كان التعالي الإلهي يُصوّر بعيداً جداً ولم يكن الإسلام المتشتدء 
القويم» يقيم وساطة حيّة بين الله والإنسانء ما خلا ما كان قائمآء ريماء عبر 
الشخصية النبوية التي كبرت كثيراً مع الزمن. ولكن بسبب ذلك بالنات فإن هذه 
الشخصية ابتعدت عن الإنسان العادي» بعدما كانت في العصور السابقة شديدة 
الحضور في بناء الارثوذكسية الدينية. وما كانت تبتغيه الصوفية الشعبية الجديدة إنما 
كان الإنساني القريب» الملمرس» والقداسة المجزأة والمنتشرة في كل مكانء 
التعويذية وشبه السحرية. لنصغ إلى هذا المقطع الرائع ل#غرامشي؟: المقتطف من 
دفاتر السجن: 

«أعتقد أن الهوة بين المثقفين والشعب [في الإسلام] كانت كبيرة جداً [. . .] 
وعلى هذا النحو يمكن أن نفسر كيف تنجند النزعات الوثية قي الثقافة الشعبية» 
وكيف تسعى إلى التكيف مع الإطار العام للتوحيد المحمّدي [. . .] إن الصوفية هي 
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حركة التجديد في الإسلام؛. فشخص الوليّ وهو إنسان فرد أصابته الرحمة الإلهيةء 
E EA‏ ا 
٣‏ - النزعة الإنسانية في الثقاقة الدنيوية 

انطلاقاً من التحليل الذي قذمناه للقرآن؛ نرى مدى الضلال والخطأ في القول» 
مثلماً فعل «فون غرونباوم»: إن «الإسلام أظهرء منذ بدايتهء قليلاً من الاعتبار 
للإنسان». لكن إلى جاتب الثقافة الدينية» أفرز الإسلام في عصوره الكلاسيكية ثقاقة 
دنيوية رفيعة» متعدّدة الأوجه . إن «آدم میتر» وهو مستشرق شهيرء وصف القرنين 
التاسع والعاشر الإسلاميين بأنهما «نهضة الإسلام»» وأجرى مقارنةٌ لذلك مع التهضة 
الأوروبية في القرنين الخامس عشر والسادس عشر. كما أن قراءة المؤلّف الجليل 
الذي خصّصه «جاكوب بوركهاردت» لحضارة النهضة في إيطالياء تسمح يمقارنات 
شديئة الإيحاء والدلالة. 

فمنذ القرن التاسع» صار المجتمع الإسلامي بوتقة إثئية وثقافية» كان يسودها 
الطابع العربي» الذي اندمج فيه الإسهام الإيراني والهليني. وكان العصر يقسم بحيوية 
فكرية» بحس جمالي» باذكاء» بالمعنى الفرنسي للكلمة» بعطش للمعرفة والعلم 
والعقلانية . لقد كان عالما يغلي» ولم تخمد شعلته إلا في القرن الرايع عشر بعد اين 
خلدون. وكان يتوافد شعراءء تحاةء مؤرّخون» علماء متبحُرون» فلاسفةء 
آخلاقيون» علماء» جغراقيرن؛ لملء هذه الفسحة بالتأمل والنوق الحسي . والحالك» 
فإن الإنسانية الإيطالية تميّزت بهذا النهم الشديد للعلمء مثلما تميّزت بعيادةٍ مفرطة 
للأزمنة القذيمةء قوامها الأدب والفن» وتبدو لي كانها عبادة شيه ساؤجة. القد كانت 
لوحة الثقافة الإسلامية أوسع منها وأكثر ديمومة في الزمان. وكانت أكثر من موضة 
عابرة شبقة . 

جوهرياًء تمتلت الإنسانية الإسلامية في الفلسفة والعلم والأدب» وما يهمّنا في 
الفلفة الإسلامية ليس مضمونها ‏ وهو أهم مما يُظن ‏ بل رهانها على قدرة العقل 
البشري على اكتناه الحقيقة بفاته ومن دون استعانةٍ بالوحي. كما أنها حاولت إلى 
أقصى حد التقاط الإرث اليونائي («حكمة القدامى٠)‏ بوعي حادٍ جداً للتواصل في 
الزمان وللعالمية في المكانء اللذين أنسم بهما الجهد العقلاني الإنساني. ليس 
صحيحاً أن الفلسفة الإسلامية نهلت فقط من المرحلة الهلنستيّة؛ المعروضة كأنها 
مرحلة متحطة. فقد قصدت المعلمين الكبارء وريما تعدّتهمء إلى الفلاسفة ما قبل 
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السقراطيين أو حكماء اليونان القديمةء الذين يتبغي الاعتقاد بأن فكرهم قد وجد 
محفوظاً أو أنه قد انبعث . لم تقف الفلسفة الإسلامية عند «أرسطوة وشارحه الأكبر. 
فقد كانت أغنى من ذلك» وكانت تأثيراتها في الفلسفة الغربية أكثر ديمومة: نجد 
عناصرّها عند «سبينوزا» و«لايبتز» وحتى عند #عمانوثيل كاتطا. 

أما العلم الإسلامي فقد كان إسهاماً عملاقاً في تقدم الفكر البشري. فمن 
المعلوم أن الإغريق كانوا أكثر انكباياً على النظري من العملي ٠‏ وهذا ما تُرجم على 
الصعيد العلمي بعبادة الهندسةء المعقلنة بشكل رائع انطلاقاً من تجارب إمبريقية 
ومقترضات بابلية؛ ولكن علم الهندسة ‏ (كما لاحظ جان يار رنان ‏ عه تعصاع)0 عمد 
grea, P.U.F., 1962‏ امهم (la‏ - لم ينتشر إلا في مجال مثالي ومجرّد. وكانت 
مساهمة المسلمين الكبرى في الرياضيات» هي الحساب (علم الحساب) والجبر. 
إلا أن إسهامهم في مجال علوم الطييعة كان يتحر خاصٍ مبدا التجريب أو 
الاختبار. وبشكل -خاص تركزت العقلانية عند العرب على محور الاستقراء في 
علم النحو مثلا» ولكن بحو أبرز في الفقه و«أصول الفقهه. من المحتمل أن 
مناهج النظر والاستقراء ولدت من هناك مثل انبجاس ذاتي من داخل الثقافة 
العربية الإسلامية. من التّافل هنا تعداد الاكتشافات الناجمة عن هذا العقل 
الوضعي. إذ أن الأبحاث ما زالت مُتواصلة حول تأثيرها في تفتح العلم الأوروبي 
الحديث (وليس الوسيطء الذي لا يشك أحدٌ فيه). 

أما العنصر التكويني الأسامي الثالث للنزعة الإنسانية في الإسلام» فكان 
الأدب وشخص الأديب. كان الأدياء يشكلون جهاز كتبة الدولة المحيطين بالوزير» 
الذي كان في الأغلب مدنياً ينتمي إلى هنا الجهاز. لقد كانت الدولة والحضارة 
الإسلاميتان دولة وحضارة مدنيتين وليس عسكريتين» فلنتذكر ذلك. وفي آنِ كان 
الأدب ثقافة عامة» معرفة» ولكنه غير مفرط في التخصّص» وكان استعداداً فكرياً 
ومثالاً إنسانياً. وكانت الثقافة الأديية ت تسوه على المعارف الموسرعية» فكان هناك فن 
تعبير وفن كتابة. ويمقتضى قواعد راسخةء كان يجري تثقيفٌ الأسلوب المُتقن» 
المتجّه أكثر فأكثر نحو البيان . لکن الأديب كان يتعين عليه أن يكون متبخراً في معنن 
نهضوي جداً (بيك دي لاميراندول مثلا)ء أي أن يكون شخصاً يملك إلماعات في 
كل شيء: الفقهء الحديث» التاريخ العربي. الحكمة الفارسية» العلم ويخاصة 
الرياضيات. كل هذا يصب في نمط إنساني مطبوع بالارستقراطية» بالانتقائية وأناقة 
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الفكر. هنا لا يلتهب وجدٌ البحث عن الحقيقة والعمق» بل السطحية التي يصعب 
تجنتهاء والتي يُستعاضٌ عنها أو يجري تقنيعها بالبلاغة والحماسة. وعلى الرغم من 
ذلك كله أو بسببه» جد الأدب بلا شك» حسب عبارة «ثون غرونياوم» فاته 
«طموحاً إناني». صحيح أنه تهاوى تنريجياء لكنّه ظلّ. حتى ابن الخطيب» 
يستخلص شذا الإنحلالات الفاتنء واظل الوسيلة التعبيرية الكاملة بالنسبة إلى مجتمع 

مُتعب ويائس إلى حدٍ ماء لكثه ما برح متحضراً إلى حل كبير». 
1۹4۲ 


نحن والآخرون 


[VY -‏ - 
النفغضة والإصلاح والثورة منذ قرن 


في اللحظة ذاتها التي وضعت فيها أورويا الظافرة يدها على تونس ومصر على 
التوالي ١841(‏ و۱۸۸۲) لتسيطر عليهما سيطرةٌ مباشرةٌء كانت النهضة العربية اللغوية 
والأدبية في ذروتهاء كما كانت إصلاحية جمال الثين الأفغاتي ومحمد عبده في 
ذروتها. وإذ تحن أخذنا هذا المثال فلتبيّن أن الاستعمار لم ُقاجئ عالماً إسلامياً في 
حالة سبات ليتزعه مته وكأئه غافل عن حركة التاريخ» بل إِنْه أتى ليريك عالماً في 
حركة استردادء واع منذ أكثر من نصف قرن بصعود أورويا وتأخره» وضرورة تجاوز 
هذا التأخر دون أن يضخي بذاته مقابل ذلك. 

إلا أن هناك فارقاً بين أوروبا - الصدمة الأولى في أوائل القرن التاسع عشر 
وأوروبا - الصدمة الثانية في أواخره. أوروبا الأولى كانت أوروبا الثورة الفرنسية 
ويوتابرت واللييرالية وفتوحات العلم. إنها أورويا القويّة عسكرياً طبعاء لكنْ كانت 
مكتسية لقيم ساطعةء وكانت تهب عليها مِثْلّ ريح عاتية [يديولوجيا التقدم. إِنْ ذلك 
الاحتكاك الأوّلي هو الذي قدح زناد الإصلاح والتحديث مع محمّد علي في مصر 
(1845-1804)., كما سلسلة الإصلاحات الإدارية في تركيا العثمانية (التنظيمات» 
الدستور)؛ وهو الذي حرّك أطياف الأؤرية في عدد من الدول والمجتمعات مثل 
الحركة الليبرالية في تونس وما أنجزه خير الدّين؛ وكذا إلى حدّ بعيد النهضة الأدبية 
في المشرق العربي وفي مستوى آخر دعوة جمال الدذين. 

لقد كانت أورويا هذه تمثّل نموذج النجاح . فكانت تقود العالم» وتوبخ الملوك 
والأمراءء وتفرض عليهم تيمهاء وتسزع منهم الإمتيازات. كما كانت توقف 
التطوّرات» لكنها لم نِد عليها الرغبة في ابتلاع الكرة الأرضية آنذٍ. أمَا العالم 
الإسلامي» في هذا الّلث الأوّل من القرن التاسع عشرء وهو الذي كان يُواجهها 
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بإمبراطورياته وممالكه ودوله وتنظیمه» فقد كان لا يزال قادراً على مقارنة نفسه يها 
والسعي اليائس» مع شيء من الأمل» إلى محاكاتها وتقليدهاء لكي يبقي على ذاته. 

صحیح أنه عالم مفئّت سياسيا» لكه كان ما زال محغظاً بشعور عميق بهويته 
التاريخية» وفوق ذلك يحتفظ باستقلاليته إلى حد كبير إزاء أورويا. 

ولكن أوروبا التي تجلْت له في لحظتها الثانية بعد مؤتمر برلين» كانت أورويا 
ثانية وأوروبا أخرى : مكتسبة لصناعة كاسرة ووسائل مادية متكاثرة وإمبريالية شرصة ‏ 
إنها لم تعد أوروبا الثورة الفرنسية المنغمسة في اقنصاد زراعي» والتي كانت تمثل 
نموًاً حضارياً كلاسيكي الصورة في الظاهر على الأقل» هي التي راحت تتدخل هذه 
المرّة» بل صارت أوروبا الثورة الصناعية والبورجوازيين العُّزاة. لقد حققت آمالها في 
السيطرة على الطبيعة لتتتقل إلى الهيمنة على العالم البشري: إنْها أورويا الصناعة 
الموظفة في خدمة الإمبريالية . 

ليست الإمبريالية بأمر جديد في التاريخ الإنساني؛ لكتها أضحت كذلك عندما 
مارت عالمية؛ واقترنت بصناعة قائمة على العلم أي بقطيعة على صعيد مسيرة 
الحضارة الإنسانية لم تُعرف منذ العصر النيوليتي. في هذا التجلي الساطع» فقدت 
الثقافات الأخرى كل تكافؤ ولو تقريبي مع أورويا. وارتدى الإنسان الأيضء سواء 
نزل بكانتون أو بالقاهرة أو بمدغشقرء رداء كائن «مرّيخي» هبط إلى الأرض. فكان 
يريد في آن أن يُخضع ويُمدّن» أي أنه كان يرغب في زرع سحر ابتكاراته . 

إن مغارقة هذا التجلي المزدوج أن أوروبا تبعت منحاها التاتي» أي الانتقال 
عن نمط اقتصادي إلى آخر ومن أسلوب حضور في العالم إلى آخرء من دون اهتمام 
بإرادة العالم الإسلامي في التهرض . حتى ذلك الحين» كان المسلمون يتساءلون عن 
الوسيلة المثلى لتجاوز وضعهم اللامتكافىء مع الحضارة الأوروبية. ولقد كانوا 
ينظرون إليها كحضارة موازية من قديم وصارت مهيمنة لكنها تبقى مساوية لهم 
بالقوة. فردًوا بإصلاحية للأعماق؛ بطيئة» يشوبها الترقد وعدم التقةء غير واعية 
بوشوك الخطر؛ وكفا في المشرق العربي ردّوا بنهضة لغوية أي باسترجاع لغْةِ كادت 
أن تتلاشى في القرون الأخيرة. لكنّ هذا الجهد بات عبثياً وجعلته سخرية القدر 
مأسوياً: هنا تمكل القدر الساخر في عملية غزو عبتذل جذاً وعادي في سياق اللحظة 
الثانية من الاندفاع الأوروبي . وأخذ الداء يتفاقم . إذ كلما كان يحاول المسلمون إصلاح 
ذاتهم» كانت الهيمنة الأوروبية تشتدٌ عليهم » متجاهلةٌ تماما مسيرتهم الداخلية . فبعد الهند 
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وتونس ومصرء جاء دور المغرب الأقصى وكل الشرق الأدنى تقرياً (بعد العام 5 141). 
ووصل الأمر في تلك الفترة الحرجة جنا بعد الحرب الأولى إلى حذ تصور ته تفتيت تركيا 
ذاتها وإعطاء ا طنیول للیونان . في تلك اللحظة بالفات» كان كل المسلمين بصفة مباشرة 
أو غير مباشرة تحت السيطرة الأوروبية ومحلّ أطماعهاء وذلك من آندونيسيا إلى 
المغرب . 

إنه أمر عظيم بالنسبة للضمير الإسلامي ونظرته إلى الذات كما بالنسبة للتطؤر 
التاريخي الموضوعي . وكان لا بد للمسلمين حينناك ‏ على تنوع مجتمعاتهم ‏ أن 
يتْهّموا أنّ وراء التحدّي الحضاري الذي ما زال قائمأء هناك شيئاً آخر أبسط وأوضح 
يلعب دوره في الواقع: إنّه الهيمنة بالقرّة التي لا يمكن الرَدَ عليها إلا بالزفض 
السياسيء فكان أن ظهرت الحركات الوطنية. 

في أشدّ لحظات الهيمنة الأوروبية 148٠0(‏ - ١1۹1)ء‏ كانت تجري الأمور 
وكأنّ هناك خطين للبحث يحرّكان أعماق الإسلام: خط إصلاح ذاتي بأوسع معنى 
الكلمة كان استمراراً للفترة السابقة وكان يزداد انساعاء وخط رفض مياشر للآخرء 
وهذه ظاهرة جديدة ارتدت رداء المجابهة المركزة إذ راح كل مجتمع إسلامي يُحامي 
عن حوزته. قد يبدو أنّ الخطين والمسعيين متزامنان» لكنّ التدقيق في الأمور يرز آن 
المسألة معقّدة. فالخط الأولء إذ غَنِمٍ من السرعة المكتسبة» كان يبدو سائداً فيما بين 
۰ و۱۹۱۹ وسوف ينبعث بين الحربين» بعد فترة هدوء» ات حركة اللإخوان 
المسلمين في المجال الديني. في المقابل؛ كان الخط الثاني خط الحركات الوطنية 
ضِدَّ المستغمر» > حائراً وخجولاً في البداية ثم أنسع فيما بعد حتى عا هم الطاقات» 
مُعيباً اشكالية الإصلاح الداخلي الحضاري والديني والاجتماعي إلى حدٌ ها . 

عندما توالى في الخمس عشرة سنة التي تلت الحرب العالمية الثانية شلال 
الاستقلالات فتحرّرت جاكارتا مثلما دمشق» وكذلك تونس وفاس والجزائر 
وطرابلس الغرب بعد كراتشي وراحت الهيمنة الاستعمارية تدرك رجعياً وكأنها عارضة 
وتقريباً كعرض من أعراض التاريخ . بعد هذا التخلّص الذي كان يبدو مستحيلاً من 
قبلء أعادت الاستقلالات المحقّقة بالعمل السياسي والعسكري» طرح الجدل القديم 
بين الحضارات . فبعد قرن من الحضور الأجنبي» راحت هذه الدول التي استعادت 
وجودها تمد يدها إلى التساؤل الأوْلي للإسلام حول صعود الغرب المذهل. فكأتما 
كان المقصود» يعد تغلب على تعقيد للتاريخ طارىء: هو العود إلى جوهر الأمور. 
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عندئفٍ استرجعت كل معناها لغةٌ إصلاحي القرن التاسع عشر كما اللخة التي استعادها 
رؤاد النهضةء لكن في سياق جديد» إذ لا توجد آية عارضة في التاريخ بل تجميعات 
وتركيبات على الدوام. فبعد الاستقلالات» صار يجري الحديث عن الثورة أكثر متا 
يجري عن الإصلاح» فراح كل شعب» وقد وعى ذاته» يختار ثورته بوصفها في آن 
إعادة نظر في القوى الاجتماعية الفاعلة على الصعيد الداخلي وطريقةٌ في مجابهة 
الحداثة . وكانت الرغبة الجامحة في التغيير تختلط مع رغية لا تقل عنها هيجاناً في 
توكيد الذات» ومن هنا أنت معادلة صعبة وجدلية مرهقة عاشت عليهما مجتمعاتنا منذ 
ما يقرب من نصف قرن. ولئن وُجِدّت هذه الظاهرة فيما قبل» إلا أنها اشتّت الآن 
باشتداد عملية التحديث. إن ما أسمي ثورة في كل مكان إنّما كانت سكرة التجديد 
والتواصل . ورفعت الثورة الإيرانية السجال إلى درجة أعلى من خلال راديكالية رفضية 
كبيرة جداً بالمقارنة مع المسيرات الأخرى التوفيقية والمحدودة في مداها ومضموتها . 
دلالة النهضة 
من بين كل الرقاع الحضاربة ‏ القافية التي تفكّك فيها الإسلام الموخد قديماًء 
كانت الرقعة العربية هي وحدها المحافظة على الحضور الحيّ للَغة العربية كوسيلة 
تعبير وقهم للدّين وتواصل مع الماضي لأنها تعربت في الأعماق خلال القرون 
الخمسة الأولى. صحيح أن لجات ل و صارت هي الغالبة على 
النصحىء وان الفترات رت ا من القرن السادس عشر إلى القرن التاسع عشر 
شهدت تقهقراً كبيراً في استعمال العربية حى كتابةٌ» لكنّ الذي أنقذ وجودها هو 
الى اللي من قران وحديث وتصوفء وكذلك العلاقة المتيئة بين اللهجات 
المحكية وبين العربية الفصحى خلافاً للرقاع الأخرى كالفارسية والتركية . . وحقيقة 
الأمر أن اللغة العربية كانت لها مكانة خاضة في دار الإسلام عاتة لأنها إلى جائب 
الدين كانت طرحت نفسها في المجتمع الثقافي الإسلاميء عبر التاريخ» وقي 
الخمسة قرون الأولى على الأقل» كأنها الناقل الأساسي والحامل الاه والأكثر 
شمولية للإبداع الثقاقي في الإسلام من علم وتصوّف وفلسفة. لذا حتى لما برزت 
الرقعة القارسية كمركز كبير للثقافة العليا في القرن الحادي عشر وبعد ذلك الشعوب 
التركية بمواهبها الكبيرة في السياسة والحرب» بقيت اللّغة العربية تحتل مكانة مرموقة 
بوصفها الأداة المُجمّعة والقادرة في آن على التعبير التقافي الراقي. 
وإذا كان 8 يلعب الدور ا في الحفاظ على العربيةء فللإنتاج الثقافي 
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الفكري والفئّي تأثير كبير. الدين وحده بصفته إيماناً وعبادة قد يحئط لغة ماء وهذا 
عادةٌ ما جرى في التاريخ البشري لاله يمنع تطوّرها. ففي المرحلة ما بعد المغولية 
تكوّنت امبراطوريات غير عربية؛ العثمانية والفارسية والتركمانية بالهند واحثفظ فيها 
باللغة العربية الفصحى كلغة الدين وأداة الكتابة» لكنْ هذه اللّخة لم تمد متداولة إل 
عند شعوب خاضعة وضعيفة في المنطقة المعرّبة. مع ذلك؛ استمرت في كل دار 
الإسلام بحكم ماضيها وما جر وراءها من تراث ثقافي وديني تححفظ بدلالة وهيبة 
عاليتين جذاً. كان العرب محتقرين وقد خسروا كل شيء من زمن قديم» لكنْ اللّغة 
العربية كانت معظّمة في كل مكان وحتّى في أورويا باعتبارها لغة العلم والطب 
والفلسفة. والذي طرأ على المنطقة المتعرّبة من خلال لهجاتهاء أن الشعب افتقد 
الفصحى سوى ما ارتبط بالقرآن» وأن مستوى النخبة من العلماء والكتاب ضَعْفَ في 
معرفة اللغة واختلطت في كتاباتهم العامية بالفصحى. وهذا أمر يرجع إلى تقهقر عام 
في المنطقة المعرّبة من وجهة السيادة السياسية والوهن الاقتصادي والاعتراء 
الحضاري . لكنّ الأساسي هو أن اللغة العربية كانت ما برحت قائمة في الأعماق في 
الرّقعة المعرّبة . لولا ذلك هل كان يستطيع العالم العربي أن يخرج من ليله التاريخي 
الطويل وأن يلور شيا فشيئاً وعياً شبه قومي في الوقت الذي يُطالب فيه بدور تاريخي 
جديد؟ 

تقد كان للعلاقة الحميمة والحيّة مع اللّغة دور كبير في هذه الاستفاقة » فكان ما 
يقرض نفسّه استرجاعُها وتطويرها وتهذييها ومن ثم استعمالها المكثف في الشعر 
والأدب والفكر. 

وهذا ما حدث تماماً في حركة النهضة التي كانت بالضبط حركة نيوكلاسيكية : 
عودة إلى اليتابيع وتبسيط للشكل الاسلوبي. لقد كانت ظاهرة شكلية وشبه جمالية 
ككل النهضات . فأمام التثقيل الباروكي للتعبير المكتوب والذي افتقد الضلة بالعربية 
الصميمة» وفي مواجهة المسافة الشاسعة التي قامت بين المُعاش والتعبير الجاذ 
فجمّدت هذا التعبير في التصئّع والتكلف» انبثقت حركة النهضة بالذات. فكان لا يذ 
من القفز فوق الماضي القريب» ماضي الزخرفة والاختلاط بالعامية والتفقير 
المعجمي» لاسترجاع الماضي الأبعد في صفائه كما لاستقبال مخزون صغير من 
المفاهيم الأوروية وتكييف اللغة مع استعمالات الحداثة» مع الحفاظ على بنيتها 
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من هنا هذا الإحياء المعروف؛ المدروس والممجد منذ قرن» والذي انطلق من 
سورية ليتطوّر في مصر وكان له على الأقل الفضل في إدخال اللّخة العربية بصورة 
مجندة في الحقل الاجتماعي» وبادىء ذي بدء بفضل الصّحافة. وإذا كان الأدب قد 
انتقع بلا ريب من ذلك الجهدء فان النهضة كانت لغوية بالأساس وأكثر مما كانت 
أدبية . والواقع أنه لا يمكن على نطاق عالمي مقارنة أي من أعمالها الكبرى مع 
إبداعات كبار الكثاب الروس في القرن التاسع عشر؛ وقد لا تكون نتاجات النهضة 
مساوية لوعود النهضة» إذ أنْها سرعان ما صارت عرضة لمحاكاة شديئة التآثر 
ينتاجات الغرب . فالاهم إذن هو استرجاع وإثراء اللّغة» أكثر من الإنتاج ذاته بالرَغم 
من الالتحام الجدلي بين اللّغة والتعبير المكتوب. فلا هذا بدون تلك ولا تلك بدون 
هذا. 


وإذا كانت الممارسة الكتابية تثري وتدقق اللغة على الدّوام» فإنّ المنطلق يبقى 
تجديد اللغة بالذات ومعاودة اكتشاف التراث المعجمي والأدبي» مع كل ما يفترضه 
ذلك من مساق وقرب» ومن قطبعة وتواصل. ففي آن واحد صار استعمال العربية 

فتحاً وتجديناً للأواصر. من هنا بروز القلق بعد قرن بقدر ما كان يتعمق معتى 
الماضي ومعنى الحاضر. 

لا بد من تعريف النهضة بأنّها حركة لغوية ‏ أدبية تجلّت على نطاق واسع وفي 
الأعماق» هذا لرقعم كل التباس . وبالتالي لا بد على الإطلاق التفريق بينها وبين 
الحركة الإصلاحية الإسلاميةء ويصغة أحرى بينها وبين مختلف أشكال القومية» مع 
الاعتراف بتأثيراتها الهائلة على أنماط الخطابات المقبلة» لكن على صعيد الشكل لا 
غير. يجب إذن حصر النهضة في مفهومها الدقيق وفي يدها الأغوي والتعبيري 
الأدبي. لكن من المستساغء بعد هذا التميز الأوليء أن يوسّع المفهوم وهنا ما 
يحصل غالباًء ليحوي فاك العمل الشمولي للسيطرة على الذات في الحضارة العربية 
الإسلامية الحديثة هنا ليس بمعنى الإحياء وَإِنْما بمعنى الوثبة العارمة. ومثل ذلك 
كمثل ما حصل في أوروبا القرن السادس عشر حيث النهضة كانت فنيّة وتعني الولادة 
الجديدة قبل كل حساب» لكن انبر أنها تزامنت مع الاكتشافات الكبرى والتوسعية 
الأوروبية والإصلاح الديني وانبثاق الدولة الترابية» فكان ذلك اتطلاقاً عاماً لحضارة 
معّنة . بهذا المعنى الواسع» قد يجد الالتباس في الحقل العربي ما ييرّره» لأنْ التهضة 
في آخر المطاف إنْما كانت تعبيراً لانبثاق عام 
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لقد كانت النهضة اللغوية والأدبية في معناها الدّقيق ناج الاحتكاك بأورويا 
الأولى. ففي مراحلها التكوينية اثلاث لا تتزامن إلا المرحلة الأخيرة مع العصر 
الإمبريالي . وتكاثر رجال النهضة» إلآ أن أبرزهم كان بطرس البستاني (المتوفى سنة 
1841)» وناصيف وإبراهيم اليازجي» وإبراهيم التسوقي (م. سنة ۱۸۸۳) وكات 
مترجماً ومصسّحاً وصحافياً في آن واحد. ومحمود سامي البارودي» وأديب إسحاق 
(م. سنة 0201888 وإبراهيم المويلحي (م. سنة 221507 أي أنهم كانوا أناساً من 
القرن التاسع عشر» معجمتين وشعراء وكتاباً ولم يكونوا من مصلحي المجتمع 
والذين. كانوا مصلحين للغة والأسلوب وإلى حذ قليل للأنواع الأدبية وبشوا من 
القديم للتعبير عن الجديد. وإعادة استشكاف القديم كانت آنذاك تُعتبر تجديداً. 

لتن جد في النهضة رجالٌ ملتزمون سياسيآء فإ أدب النهضة لم يلتزم إل 
قليلاًء اللهم إل في مغامرة ثقافية » كان فضلها الأساسي انتزاع اللغة العربية من عالم 
الفقهاء لقذفها بقرّة في عالم علماني بحتك بالحدائة كما في العالم الاجتماعي 
الأوسع . ومن هذه الزاوية» كانت النهضة موحدة بمعنى أنّها وخدت المجال الناطق 
بالعربية فيما يتعذى العاميّة ويتخطى الجمود الحديث للتراث وبالتالي» فلم تكن 
التهضة حركة مُقسّمة» مخصّصة. كما جرى الأمر في أوروبا الوسطى والشرقية حيث 
قامت على التطور التحتي للثقافات الشعبية» بل كانت نهضة كبرى قائمة على أكبر 
جامع مشترك لشعوب عديدة وهو اللغة العربية في صفائها القديم وقد ألبست حلة 
جديلة . 

لقد جرى الحديث لتفسير النهضة اجتماعياً عن إرادة الانعتاق من الهيمنة 
العثمائية» وأبرز دور مسيحيي الشام في أنبئاقها. وكان تماهي هؤلاء مع اللغة العربية 
المتأخْرُ زمنياً والمتحمّس يمثْل رغبة شديدة في التحرّر والاستقلال والبحث عن فات 
ثقافية متسعة » على الرغم من الترابط الشديد الوضوح بين هذه اللغة والإسلام . وعلى 
كلء فالنتيجة الأهمّ تكمن في توحيد المنطقة العربية في الأعماق وليس في عملية 
الانفصال عن تركيا التي لم تكن مرغوبة بالفطرة ولا عند الكثرة. وهذا لم يكن حال 
أورويا الوسطى والشرقية» الموزّعة بين عدّة أمم والقريبة من تارات أورويا الغربتة. 
وفيما كانت العروبة في ذلك العصر ظاهرة ثقافية لاواعية تقريباً وجامعة» كانت 
القومية في أورويا الشرقيّة تكافح الأتراك أو أي شكل إمبريالي آخرء وتعمل من أجل 
التمايز والانفصال. هنا كانت القومية السياسية والثقافية تحرراً وتمايزاً وتفرداً. وقي 
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أورويا هذه كان ثمة مشروع للربط بين اليقظة الأديبة واليقظة القومية. من هنا إعادة 
خلق اللغات وتثبيت قواعدهاء والجسر المقام مع كل الأشكال الإبداعية الشعيية 
(تقاليدء أغانٍء فولكلور). 

وبوثيقة ولادة حقيقيةء قامت النشيكية والصّرْبية والكرواتية الملتحمة يها 
وكذلك السلوفانيةء على لهجات عامية شعبية مقابلة في حمّى مثال الوعي القومي 
لهذه الشعوب» وتحوّرت إلى حذّ كبير من هيمنة الألمانية. ومن هنا أتى المضمون 
القومي الصافي لتلك الآداب. آنا في المنطقة العريبة» فقد كانت تجري الأمور على 
منوال آخر. فباستثناء مسيحبي سورية وتماهيهم مع العربية وإحيائها والذي استُشعر 
بالتباس كانه مضاد للعثمانيين» وهو في الحقيقة أكثر عمقاً من هذاء لث التهضة 
منحى إحياء العربية الفصحى وليس تطوير اللهجات الوطنية الضيقة . 

ما أردناء من هذه المقارنة هو الثنبيه على أهمية النهضات الأدبية واللغوية كلما 
نزع شعب أو مجموعة شعوب إلى تحديد فاتهاء إلى الانبثاق والتمرّدء أو إلى تأكيد 
حضورها في التاريخ . إلا آنا هنا وهناك بعيدون عن مثال النهضة الأوروبية الجمالية 
التي كانت حصيلة لازدهار داخلي محض وأزمة نمو عارم» إِنّْما ظنت آتها لن تأتي 
بالجديد إل عن طريق القديم كما في كل النهضات. 

إصلاح ديني ام حركات إصلاحية؟ 

إن اغرامشي» يضع هذه النهضة الأوروبية في مواجهة الإصلاج الديني 
اللوثيري . فالإصلاح كان شعبويأء والنهضة أرستقراطية. وكان الأول قوياً ألمانياء 
والنهضة كوسموبوليتية - إيطالية لكن تحت رقابة البابوية. وأخيراً كان الإصلاح 
جموحاً عن الثقافة وعقيماً جمالياًء فيما كانت النهضة تطرح تفسها كطفيلية رائعة 
وخصبة. وكان الإصلاح الديني قد زج بالشعب في حركة التاريخ فيما استبعدت 
النهضة هذا الشعب. إن هذا التعارض» المحدّد بقرّةء يعود إلى «هيغل» وأبعد منه» 
وهو إذ ينطوي على بعض الحقيقة, فإنّه يخعلىء في الكثير. فالإصلاح اللوثيري آثر 
على تنمية الثقافة من خلال تطوير اللّخة الألمائية وإشاعة الثقافة الديئية والتأثير على 
فتّانين كبار من أمثال «غرونفالدا+ ومن جهة أخرى اعتمد أساساً على الأمراء وليس 
على الشعب. لكن بصفته حركة دينية كان مهيأ لان يترسّخ في الأعماق في القرون 
المقبلة» وأن يلوّن المجتمع في الأعماق. وليس هذا شأن النهضة بالمعنى الدقيق التي 
كانت فة وأديبة قبل كل حساب» نما كان لها معنى خصب في تطوير الحساسية 
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والنظرة إلى الطبيعة وإلى الإنسان. 

وفي المفهوم الأوسع» الذي لا يوجد في القاموس الأوروبي» وإذا ما قُصد 
بذلك التحوّل الحضاري الأوروبي مع جملة ظواهر متزامنة ومن ذلك النهضة 
والإصلاح» فيبدو كذلك أن «غرامشي؟ بقي أسيراً للزاوية السياسية ‏ الاجتماعية. 
على أن العرب ما زالوا يُسقطون على أنفسهم ما يرونه بخصوص الغرب» وهو أن 
التهضة هنا وهناك زم عام واتدفاعة ثقافية لا تتوقف عند البُعد الجمالي ولا عند 
البُعد اللغري . 

قفي عالم الإسلامء حصل الشيء نفسه في القرن التاسع عشرء إذ وُجدت 
نهضة آدبية عربية بحتة ذاث مضمون اجتماعي وحركات إصلاحية دينية بالغة التنوع » 
وإرادة إصلاحية سياسية. وكانت نخبوية بادىء الأمر ثم أضحت شعبية أكثر فأكثر. 
ويسود أيضاً الشعور من وراء هذا التمبيز بوجود تيار شمولي قوي يروي عالم الإسلام 
ويخضهء وبإرادة تصحيحية عامّة؛ وهذا هو المعنى الواسع للإصلاح. 

لا شك أن ما يجمع كل تلك المساعي منذ نصف قرن وأكثر قبل العام 1۹1۹ء 
وما يميّزها عن نضالات التحرير ما بعد الحرب الكبرى وهي بمثابة الفيصل 
الأساسي» هو عمقها ويطؤها وتوجّهها الناخلي المحض للصراع مع الذات» حتى 
وإنْ انطلقت من التأثير الخارجي . 

وبدون أن يغيب عن أذهاننا الجانب التوحيدي للتهضة العامة داخل الإسلام: 
فمن المهم أن نميّز يبن الاتجاهات ونصتفهاء ليس على غرار «غرامشي من زاوية 
المضمون الاجتماعي» بل من زاوية التفكير الثقافي» وأن نحدد دلالة كلل حركة 
ومداها. فماذا كان الإصلاح؟ نحن نعلم أنه لم يكن النهضة» لكننا نعرف أله كان 
يحمل نبرتها. فكان يستعمل تلك اللّغة البسيطة والواضحةء التي كانت النهضة قد 
بعثتها وصاغتها. وكان الإصلاح تالياً يتجه إلى القادة المقبلين للعمل الوطني 
التحريري . 

وفي مصرء حيث ازدهرت النهضة السورية ‏ اللبنانية» ستنتشر الدعوات 
الإصلاحية الأكثر انساعاً: دعوات جمال الذين الأفغاني ومحمّد عيده ورشيد رضا. 
وهنا لا يعتي آنه لم يحدث أي شيء في أقطار أخرى من العالم الإسلامي» في الهند 
وفي فارس» في الجزيرة العربية وفي السودان» بل على العكس تماماً. لكنّ 
الإصلاحات الداخلية للفكر الشيعي» والانطلاقة الوهابيةء وانيثاق الأحمديةء 
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والحمى المهدية» كلها كانت إقليمية خصوصية على الرغم من أنها ‏ أو لأنها ‏ أكثر 
هيكلة . ففي الحالة الأولى» كان ثّمة دعوة دينية ودنيوية معاً لإصلاح كل الفات 
الإسلامية والمجتمع الإسلامي. وفي الثانية» يمكن رصد شيء مماثل للإصلاح 
اللوثيري والكالفيني ونوع من الانشقاق وحتّى إبداع إيجابية دينية لدى الوهابيين. ففي 
حالة وجدث حركة إصلاحية عائةء وفي أخرى شبه إصلاح ديني مكتمل. 
من جال التين إلى رشيد رضا 

لفد جسد جمال التين الأفغاني الشمولية الإسلامية التي ما زالت حيّة والتي 
كانت» من اسطتبول إلى أَغْرَاء تطلق ارتعاشة وحدوية ما أن هيّت كلمة لتحقس 
الوجدان الإسلامي . والحال أنْ جمال الدين كان يعيش ذلك الوجدء وكان طول 
حياته يرفعه إلى آعلی» لأنّه بدأ يتطفىء بلا شك . 

لقد كان رجلاً من رجال ما قبل الاستعمار» ما قبل زمن هدر الكرامة» فارسياً 
من بلد عرف كيف يحافظ على معنى التواصل الثقافي الديني الإسلامي وعلى معنى 
قيادة علماء الدين. ولعله كان سنا وشيعياً في آنء متجاوزاً لمحدودية الطوائف» 
وكان له تأثير كيبر في فارس قبل أن ينجه إلى العالم العثماني حيث سيكون تأثيره 
أوسع بالضرورة. وكان عصارة عصرهء المطبوع بحضور الماضي وبتدخل القوى 
العظمى الرّخو والماكر على السواءء ويكثافة الاتصالات الإنسانية. لكته كان 
بالأساس مزاجاً قويا . 

إن عالم الإسلام الآسيوي» الذي انحدر منه جمال الدين؛ وقيه خطا خطواته 
الأولى» من سمرقند إلى دلهي مروراً بِكَائْل (وليس كابول)» كان عُرضة لطمع 
مزدرج» طمع الانكليز وطمع الروس وكان يقع بين فكي كمّاشتهم القاسيين. عام 
۷ : هزيمة الفرس أمام الإنكليز؛ وعام 1۸١۷‏ أيضاً: انهيار الساطة المغولية 
الإسلامية في الهند؛ ١8374‏ - 1417: روسيا تبتلع تركستان الإسلامية» نلك التي 
كانت أسهمت في الماضي إسهاماً كبيراً في عظمة الإسلام الثقافية. إلا آن فارس 
ظلّت صامدة مع ذلك على غرار تركيا فيما بعد. ففي عام 18٠٠‏ كانت لا تزال 
تعيش العصر الوسيط» وفي عام ١٠1۹ء‏ أمكن القول إنها تعيش في عصر تورغو 
Turgot‏ . وفي عام CNA‏ لم تكن طهران سوى مدينة صغيرةء وفي عام 
۹, شهدت مضاعفة علد سكانها ثلاث مرات وصارت تملك ترامواياً 


وشوارع هنلصسية عريضة. 


إن القطبين السياسيين الكبيرين للإسلام آنذاكء لم يكونا في غاية الجمود 
والانغلاق كما قيل وقد ظهر هناك إصلاحيون تحديئيون تشريعيون. ولكن إلى آي 
حد لم يكن مَلْكُوم وخير الذين» بوعي أو بلا وعيء من الخونة الثقافيين» ولم يكن 
كل تحديث في سياق ذلك العصر عملية مال وارتداد وتواطق؟ يجب أن يكون كل هذا 
ماثلاً في الذهن حتى نفهم إرادة المقاومة لدى جمال الدين وحماسه الشديد للحفاظ 
على الطابع الإسلامي للعالم المسلم» من خلال عمله السياسي والثقافي والديني. 

لقد كان رجلاً مسكوناً بشعور شديد بانحطاط حضارتهء وبالتالي كان هو أيضاً 
مُستلباً من َيل العالم الخارجي لإرادته نغيير الواقع. ولولا شغقه بالواقع وإصرارء 

على الميل إلى العمل السياسي النشط والمستمرّه لكان اعتزل في الصحراء ليشهد 
أمام الله عن حقيقة مُطَلَقِه. وبتعبير آخرء لكان اكضى بإصلاح حى للإسلام» ديني 
محض . 

ولم يحدث ذلك. بل على العكس اندمج جمال الدين في هيجان عالمهء بدلا 
من الانطواء في المزلة الداخلية. لقد كانت حياته النشطة ملأى بالتحرّكات 
والاتصالات» تسطع منها «كاريزما» حقيقية. وحده يستحق صفة العبقري- وقد يبدو 
سطحياً ومن المدهش أن جرت تحرّكاته في سن النضج في الإطار العثماني وليس في 
عالمه الأصلي» وبالأخص في مصر الخديوي إسماعيل (1871- )۱۸۷١‏ التي كانت 
في آن عثمانيةء عريية ومصرية حمَّاً ومنفتحة على أورويا. وهذا البلدء خلافاً للبلدان 
الأخرى من المنطقة المعرّبة» كان يتمع باستقلالية كبيرة عن الباب العالي . وريّما كان 
في مستطاعه أن يحل محل تركيا في قيادة الإسلام المتوسطي والعربي منذ عهد محمد 
علي لولا معارضة انكلترا. لكنَ مصر احتفظت من تلك الهالة المقموعة» ومن 
الاستقلائية المستعادة من العثمانيين» والتي يتهذدها الآن الأوروبيون» بوعي متيقظ» 
ونضبت نفسها كمتلقيّة لكل الأفكار وكلّ التيارات الثقافية. فصارت مصر هي مقر 
التهضة التي اجتفيتها أكثر مما أثارتهاء فاحتضنت انبعاث العروبة الثقافية مثلما 
استقبلت تيار الإصلاحية الإسلامية. ونلمس هنا علامات عودة المنطقة العرية بقوة 
إلى أفق العالم الإسلامي العام بعد عصور من الإمّحاء السياسي والتهميش» وقبل أن 
تتعرّض مجدداً لهيمنة أخرى هي هيمنة الغرب التي كانت تذعي الإصلاح الإداري 
والمالي . 

لكنْ كل الرّجال المسلمين من ذوي القيمة في ذلك العصر كانوا بدورهم 
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يبحثون» من تونس إلى دلهي» عن صيغة ما للإصلاح . وهؤلاء الرجال ريما كانوا من 
رجال الدين» وربما كانوا من السياسيين أو المفكرين المهتمين بالجاتب الأخلاقي - 
الاجتماعي للامور. وكان تميّز جمال الدين الأفغاني آنه آلف بين هذه الاتجاهات 
المبحثية الثلائةء وترك حَلَفاً فكرياًء ورقى مفهوم الإصلاح إلى حذ أنه جعله أفق 
القكر الإسلامي الذي لا يمكن تجاوزه» إلى أن حل محله في الخمسينات مفهوم 
الثورة ‏ 

على أنّ هذا المشروع الإصلاحي الشمولي لم يكن مشروع دين يريد لنفسه 
إصلاحاً» بل مشروع حضارة واسعة أو اية مجموعة بشرية يوحّدها الدين وتؤسّس 
عليه مسماتها الأساسية. ومع ذلك أو لهذا السببء كان ينطلق عند الأفغاتي وخَلّفه 
من البُعد الديني. وبذلك كان ذلك التبار يتميّز بقزة في صميم تيار الإصلاح 
الأوسع - المتحرّك دوماً ‏ يقدر ما كانت تتعدّق العلمنة في الواقع» وبقدر ما كانت 
تتنوع مطالب التخب والجماهير. 

وقيما كان جمال الدبن يريد لنفسه في حياته أن يكون مصلحاً شمولاًء 
اجتماعياً ودينياً وسياسياً في الوقت نفسه أو تارة بعد أخرى» ويكلمة ضمير حضارة 
مهدّدة» فان مجال عمله لدى لَه أو في مرآة المستقبل» كان يبدو وكأنه منحصر في 
البُعد الإسلامي . 

لقد كان جمال الدين» بحكم توجههء رجل الفكر المتسعء الممتدّء لا رجل 
"كر الثاقبء المتمركز بشذة حول نقطة دقيقة» واضحة. من هنا الطابع الالتباسي 
للوصلاح» وإمكان قياس جانب فشله واستحالة قياس مداه ومضمونه. 

لكنّ هذا الإصلاح؛ إذ غدا الإصلاح بامتياز ويإيحاءِ من جمال الذين» قذف في 
الوجدان الإسلامي جملة موضوعاتٍ لم تتجشد في الواقع المؤسّسيء وإلما غّت 
الصورة الذهنية للإسلام عن ذاته وزودته بمعالم حاسمة لتحديد موقعه. فمن وراء 
التوحيدية المتيافيزيقيةء هذا الشعور المستعاد والمصقول بالتعالي الإلهي والذي كان 
يشكل الأرضية المشتركة بين كل الإصلاحات الإسلامية ‏ ومن ضمنها الوهالية: كان في 
فكر الأفغاني إحساس عميق يسعادة الإنسان عموماً. فكان ذلك الفكر يطرح الكمال 
الإنساني أفقاً أخيراً لكل تقدم . 

وهذا ما سمح لجمال الدين أن لا يُعرض عن العالمء وأن يبل فكرة 
الجضارة ويكسبها مضموناً أخلاقياًء بمعنى الإنسانوية وفيس بمعنى المثالية 
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المطلقة. فهو لا يقرّ الحضارة الغربية لأنها ارتذت عن الروحانية الدينية التي تقود 
وحدها إلى التقدّم الحقيقيء المُرادف للكمال. وبالتالي» ققد استبعد دعوة 
المسلمين إلى التتلمذ لأورويا بتقبّل الوضعيّة العقلانيةء بل هو دعاهم إلى الرجوع 
إلى إسلامهم الذي انصرفو! عنه. فإذا كان الشرّ يكمن في تراجع الدينء أو في 
وهن الشعور الديني؛ فالعلاج يكون في المزيد من التوجّه إلى الدين» الذي لا 
يتعارض مع الحضارة ابدأء بل يُنيطها بغائية مُلياء في هذه الدنيا وفي الآخرة» 
بواسطة الله والإنسان معاً. 

إن هذا الموقف على غاية من الأهميةء على الرغم من كونه غير جديد تماما 
ففي لحظة كان فيها الإسلامء كحضارة إنسانية ذف بها في خض التاريخ» بتساءل 
حول الإبقاء على ميدأ وجوده أو التخلي عنهء يأني جمال الذين ليحسم الامر بكل 
وضوح في اتجاه الإبقاء على الإسلام؛ بل فوق ذلك ليطرح الإسلام كقاعدة لكل 
نهوض . ولا ريب في أن هذه الفكرة كانت تحظى بإجماع المصلحين السابقين» من 
سياسيين ودنيويين» ولكتها جاءت تعزز ذلك الإجماع» وتوضّحهء وتجتذبه أكثر نحو 
القطب الديني . 

وكان أن أنيطت بعهدة محمد عيده» المصري والعربي المحض» مهمة القيام 
بتعميق هذه الفكرة ونشرها ويإعطاتها كل صداها ورجعهاء لكثه تخلّى عن مشروع 
الجماعة الإسلامية العزيز على قلب الأفغاني والذي كان يمئل البُعد السياسي العملي 
لفكره وعمله. والذي حصل هو أن الإصلاح راح يبتعد عن السياسة في الحهد 
الاستعماري إلى أن صار پمتل نوعاً من القعود وحتى التعامل مع المُْتعير» وصار 
يعني في بعض الحالات تهربا من العمل المباشر. 

لقد استرجع محمد عبده التأكيد مجذداً على التوحيديةء جاعلاً منها سلاحاً 
قوياً في مقاومة الطبيعية الصوفيّة الطرقية ‏ . في هذه النقطة الجوهرية يكمن الإسهام 
الحاسم للإصلاحية الدينية ‏ الفكرية: تطهير الإسلامء العودة إلى الماضي الميكر 
التقي » التحرّر من تراكمات العصور الأ-تيرة» رفض الوساطات لكن دون الذهاب إلى 
حدّ الغلوٌ الوغابي. 

من الواضح أن هذا الموقف المُسترجع للإسلام الصافي القديم هو موقف 
لاتاريخي» لأن الإسلام تطور بفعل حركته الذانية في الصوفية الفكرية بادىء الأمرء 
ومن ثم تشعبت هذه الصوفية؛ تحت تحت تأثير قوی داخلية وخارجية معأ في شبكة 
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واسعة من الطرق التي اجتذبت إليها جماهير أوسع فاوسع» إلى أن بلغت حلقة 
العلماء . ويالتائي لا يُمكتنا الإنكار أن الأمر هنا يتعلق بإسلام حقيقي» وباسلام بمعنى 
ناريخي معيّنء غتي وكثيف» ملوّن وعميق. لكنّ تاريخاً آخر ضغط بکل قواه على 
تصوّرات محمد عبده وغيره في سبيل محو الفاصل الصوفي للإسلام المعقّد 
المتأخرء ليمذ اليد إلى الإسلام المبكرء الحنيف والمطهّر. وذلك لأنّ هذا التاريخ 
كان يتطلب عقلنة المعطى الديني ورفعه إلى مرتبة المثالية. 

وممًا له دلالة أن يشهر الشيخ في وجه العقلانية الوضعية الغربية» ولتسويغ 
الإسلام ككلء سلا الوجدان» سلاحَ الوجود وعجز العقل عن بلوغ الحقيقةء 
وفوق ذلك» جرد الإسلام من تصوّفه وزهديته وتخليه عن العالم ولاعقلانيته. فهل 
هقه لعبة مزدوجة للوعي؟ أمّ أنها لعبة مرايا يوجّه فيها الآخر كل الحركاتء كما 
ارتأى ذلك عبد الله العروي الذي أوضح فيما بعد عمق تفكير محمد عبنه؟ من 
المؤكد أن مسيرة عبده تحمل» بحكم حماسها التوفيقي» عناصر غير مقنعة. لكنّ 
المعارضة لم تأتِ من جانب العقلانيين والتحديشين بل وجد فكر عبده بينهم عدداً من 
الأتباع . لقد عُورض فكره وشتى مداخلاته وأعماله البارزة بممانعة شديدة من قيلي 
عن SE‏ وعازت e Eb‏ يورا 
كأنها حداثة مفتعة 

هل كان هذا الرجل وأستاذه يريدان إنقاذ الإسلام أم إضاعته؟ هذا السؤال يُطرح 
اليوم بإلحاح أقل» لال آخرين ذهيوا إلى أبعد من ذلك. فبمرور الزمن صارا مُسلمَيْن 
أكثرء وأقل فقط مذ ظهر حسن البتاء والخميني فيما يعد. من المؤكد أن ذلك العصر 
لم يكن وقت التصآب التقليدي مثل اليوم » بل كان زمن التوفيقية والعقلانية التصالحية 
التي يصعب سبرٌ مدلولها العميق. فمحمد عبده لم يؤر أيداً على الإسلام الستي 
الرسمي » الذي كان ينبغي أخذه أو تركه كما هو والذي تعرّض لتآكل الزمن أكثر مما 
تعرّض لتأثير أي قكر . لكنّ محمد عبده استطاع الإسهام مع الأفغاني في تجنيب كل 
القادة القادمين ما عدا أتاتورك - إحداث قطيعة شاملة مع الإسلام في مجهودهم 
التجديدي» النهضوي أو التحريري. كما استطاع الإسهام في وضع كل عمل في أفق 
العظمة الإصلاحية . ولح يُسجد اليوم؟ ريما لأنه بدا في الفوضى المبتدّلة للإسلام 
المستعمّر وكانه يقدح نار الفكر ويمتلك رؤيا عن التاريخ والدين» وهي رؤيا قم 
تجاوزها سواء في ميدان العقلنة أو في ميدان المقاومة الدينية الأكثر ضراوة. 
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إن خَلّف عبده شديد التنوّعء فهو خَلْفٌ يجمع التحديشين والسلفيين. لكنْ 
حصل أن زعيم التيار السلغي رشيد رضا أعلن انتماءه عن وعي إلى تيار محمد عيده 
وجمع في كتاب واحد كتابات الأستاذ الإمام . الواقع أن رشيد رضا (1876 - )۱۹۳١‏ 
0 في مجتمع أكثر علمنة وتنؤعاً» فراح يشدّد على الإرث الإسلامي المحض 

لعبده. وأذاع أفكاره عبر المنارء وأظهر «السلفي» في صورة المثقف الإملامي 
الملتزم بمسار الحياة السياسية والاجتماعية» المعادي للممارسات الظرقية الشعبية» 
القاطع جذرياً مع طبقة العلماء» والممثّل أخيراً لبورجوازية مديئيّة صغيرة بعيدة عن 
الأوساط السائدة. 

فما كان مع عبده دعوةٌ فكرية لا تزال قربية من الدوائر الحاكمة» صار تياراً ذا 
جمهور أوسع. وما كان دعوةٌ غامضة وشمولية إلى نهوض قوامه في آن التطهير 
العقلاني للدين ‏ بدون تأثير في العقيدة ‏ وقبولٍ لأوروباء صار شبكة إسلاموية غنية 
جذاً تؤوّل من خلالها السياسة والثقافة ومجمل قضايا العالم الحديث. إلى ذلك يتبغي 
أن ينضاف استيطان رشيد رضا للتأثير الوقابي. من هنا حزم عقائدي ونضالية أكثر 
حيوية. وبالمقابل» هناك عود إلى فكرة الجماعة الإسلامية التي نادى بها الأففاني» 
وأخفاها عبده وهو القعودي القريب من الإنكليز والمبهور بأورويا على غرار كل 
مصلحي ما قبل الإستعمار. على أن رشيد رضا لم ينج هو أيضاً من التقرّب من 
الإنكليز. 

يستحيل أن نختصر في بعض كلمات عمل رشيد رضاء الطويل النفسء إلا أن 
النبرة تشتد عنده والرؤية تمسعء دون أن يقطع مع حذر التيار الإصلاحي. وبصفة 
خاصّة استبعد رشيد رضا كل عمل مباشر سواء باتجاه السلطات (على منوال 
الأفغاتي)ء أو باتجاه جماهير المدن كما سيحصل مع الإخوان المسلمين. إلا أن 
السياسة شديدة الحضور لديه من خلال فكرة الوحدة الإسلامية التي يجب أن تجسّدها 
دولةٌء ومن خلال تصوّر المصلح ‏ زعيم الشعب. من خلال المناداة بالسيادة الشعبية 
وإحياء الشورى» وأخيراً من خلال تقييم حياة الجمعيات . 

وقد اهت رشيد رضا بصفة خاصّة بمشكلة الخلافة واعتبر أن إلغاءها أمر 
عظيم. وفيما كانت فكرة الوحدة الإسلامية «فكرة جنونية» في نظر عبدءء كانت المنار 
ترججّع صداها في مطلع القرن بأقلام هجومية من لدن الشيخ البكري ووجدي. لقد 
تراجعت فكرة الوحدة الإسلامية فيما بين الحربينء وبعد إلغاء الخلافة (عام 1958 
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تحوّلت إلى عروبة مصبوغة بالإسلام. وما بقي منها في الوعي الغامض للإسلام 
العربي» الذي غدا من جديد الإسلام المركزي حقاء كان إعادة اكتشاف التضامن 
العميق ثلامة. وما انبثٌ حقاً انطلاقاً من مدوّنة الأفكار السلفية هو صيغة إسلامية 
صميمة في النظرة إلى العالم ورباط ديني وسياسي وثيق» وتوطيد الإسلام ككلية قابلة 
للبقاء» وليس عودة دينية خالصة إلى ممارسة مجرّدة من زخرفة الدّنيا. 
7 وقد جرى التخفيف من حنئة التسييس في المدؤنة السلفية بفعل الأولوية التي 
أعطيت للمشروع الثقافي والتربوي بالنسبة لكل عمل مباشرء وكذلك لجدلية 
الحضارات بالنسبة لأية جدلية بين المُسيطر والمُسيطر عليه. 

بذلك بقيت السلفية مذهباً فكرياً لا يستطيع تغطية الكل الاجتماعي» ويذلك 
حلفت وراءها مساحة واسعة قابلة للتغطية. وهذا ما ستقوم به كل أشكال النضالية 
المّجولة : القوميات الْمُناضلة» وحركة الإخوان المسلمين. 

إصلاحات في أطراف الإسلام 

إن الخط الممند من الأفغاني إلى رشيد رضا كان يتل موفعاً مركزياً من حيث 
مساره ومن حيث تموضعه . لقد كان مشروعاً حضارياً في منطقة احتكاك كبير. ولكن 

في الأطراق». كان هناك تجديد للفكر الشيعي ونضالات دفاعية عبر المهدية 
والسنوسية وإصلاح جشري عبر الوقابية. 

إن الوهابية كمذهب سبقت كل الحركات الإصلاحية الأخرى في الإسلام 
الحديث» وأثرت عليها فوق ذلك. زذ على ذلك آنها الإصلاح الديني الوحيد من 
الطراز القديمء غير المتأثر بالعلاقة 3 العالم الخارجي» إذ أنه يستمدّ أصله من 
اندفاعة داخلية للوسلام. 

بماذا كان يبِشّر محمد بن عبد الوهاب (۱۷۰۳ - ۱۷۹۱)؟ كان يبر يتوحيدية 
متشدّدة جتاً تستبعد الأولياء والطرقية الصوفية» بل تذهب إلى حد استبعاد زيارة غير 
النبي وتبجيله وكذلك الصحابة وآل التبي . إن الوهابية تستعيد القرآنية الحتبلية التي 
تطرد الإنسان من الحقل الديني وتؤكد على استقلالية مطلقة للإنسان تجاه الإنسان. 
الله وحده موجود وذو قيمة قدسية. لكنّ أبن حنبل كان من أكثر المعتمدين على 
الحديث في بناء الشريعة» وكتب رسالة مهمّة في الصحابة وقضلهم ولم يكن يأبه 
بالتصوّف . إِنْما بعد قرون عندما قوي عود مفهبهء تصدى لذلك ابن تي تيمية في إطار 
سئية متشددة انحدر منها ابن عبد الوهاب. 
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وإنه لمن المدهش أن أرادت الوقابية لتفسها أن تكون الحدّ الأقصى للحنبلية 
حتى وصلت إلى حافة الهرطقة بمغالاتها في رفض الوساطة وفي النزعة الطهرية! 
فمنذ القرن الثاني للهجرة جسّدت الحنبلية الوجه الاعتراضي والجهادي للإسلام- 
ولريّما كانت القوّة الوحيدة الرافضة للبدع والهرطقات» المقاومة الرحيدة لاتحلال 
الإسلام في شتى الغوايات التي كانت تطرأ عليه . فكانت قوة اعتياج وقوة بفاء في آن . 
فالحنبلية البخدادية نصّبت نفسها كالنواة الصلبة للسئة بالمعنى التيولوجي ‏ السياسي . 
ومثلما تجلى ابن حنبل كالمقاوم الأكبر للاعتزال» تجلّت الحنبلية فيما بعد بوصفها 
القوّة الجذّية الوحيدة في مواجهة الشيعة. 

وفيما كانت المذاهب السئية الأخرى» من مالكية وشافعية ومذهب أهل 
العراق» ينحصر عملها في النطاق الشرعي والفكري» كانت الحنبلية زل جحافلها 
إلى الشارع. وبينما كانت المذاهب الأخرى لا تملك تَيُولُوجِيا وكان عليها انتظار 
الأشعرية التوفيقية لتتزوّد بعلم كلام» كانت الحتبلية تجسّد المعنى الأعمق للسئة 
المؤكّدة إيجابياً والمعاد تأكيدها باستمرار. وفي هذا السياق يح لنا التساؤل عما إذا 
كان ينبغي إرجاع الجهادية الإسلامية إلى الخوارج أولاً وإلى الحنيلية ثانياً. وهكذا في 
قلب الحنبلية ارتفعت الوجوه الكبرى للمقاومين في سبيل العقيدة» من ابن حبل 
ذاتهء إلى ابن تيمية (۱۲۹۳ - ۱۳۳۷) إلى محمد بن عبد الومّاب. 

لكي نفهم إمكانية ظهرر شخصية مصلح ديني أصيل وقويٍ مثل ابن عبد 
الوغاب» في صحراء ثقافية مثل الجزيرة العرية في القرن الثامن عشرء لا يكفي 
اللجوء إلى فكرة الحدّة البدوية في مواجهة إسلام عقّده العجمء من قرس وأتراك؛ بل 
يجب أن يكون مائلة في أذهاننا أن الإسلام كله شَعْر باستمرار أنه معني بالمسائل 
المتعلقة بالعقيدةء وأنّه كان يعي نفسه كإحدى كبرى التقاليد الدينية والثقافية 
للإنسانية. وذلك لاله بزغ في ضمير الشرق في آخر ما سمي ب#عصره المحوري»» 
تنزيل بليغ وناجح» مكتوب في كتاب مقدّس ومؤسْس لدين يتجاوز الأديان الأخرى 
ويحويها. ثم شهد هقا الدين التقلبات الملازمة لبناء امبراطورية ولبناء حضارة. من 
هنا ازدهار الجدل في الفترة الكلاسيكية والذي لم ينطفىء فيما بعد وانتشاره في أربعة 
اتجاهات كبرى: صياغة صرح تطبيقي في الفقه والحديث وهو عنصر موحد البحث 
الممتلىء هوى عن خط عقدي من خلال الفرق وهو عنصر انقساميء ثم التيار 
الفلسفي فالتيار الصوفي . 
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من دون هذه الخلفية لا يمكن فهم انبثاق الوهايية . ولكتها مع ذلك كانت تمثل 
انبعاثاً لأنْ التيار السئي كان يشهد تراخياً إن لم تقل وقفأ للطموح التأسيسي الذي 
يتعدّى مجرّد الاجتهادء وكان هناك ما يشبه القطع في الخط الكلاسيكي للتوليف بين 
الموجدة الدينية والولع النظري. 

إلا أن هذه الحال لم تكن حال الشيعةء أو بصفة عامة لم تكن حال المجال 
الإيراني. فهنا كان التواصل في المشروع الثقافي الكبير للإسلام موجوداً وكان يتسم 
بالتعمق أكثر مما يتسم بالخصوصية الشيعية التي طالما جرى التشديد عليها. وهذا 
التواصل يُدهشنا بطابعه الداخلي» المتصل بتراث الإسلام الفلسفي. الرابط بين 
المشروع الشيعي والمشروع الصوفي لكتها صوفية معقلنة إلى آخر درجة. فمن حيدر 
آملي (الفرن السادس عشر)؛ المفكر الممتاز في التوحيد الوجودي» إلى الشيخ أحمد 
الأحسائي (القرن التاسع عشر)ء مروراً بمير داماد وبناك العقل الكبير جذَاً المَوْلَى 
صدرا الشيرازيء وكلاهما معاصران ل #ديكارت»؛ ل التيار متصلاً ومتجتّداً. إنّها 
ظاهرة فريدة في الإسلام. ولقد كانت هذه الفترة المفصلية أكثر انجذاباً نحو تراث 
الماضي المجيد من الانجذاب نحو التشيّع المتبني والمتمأسس الذي بدأ يتوظد في 
ظل الصفويين ‏ وهكذا يمكن البحث في الإلهام الأولي لجمال الدين الأفغانيء وإلى 
حذ كيير في تجند تأثير الفكر الشيعي بين القرنين الثامن عشر والتاسع عشرء من 
خلال ذلك المرجل الروحي الحيوي»ء وبالاخصٌ في التوحيدية الباطنية. إل 37 
تشع المنأخر تطزر في أتجاء ظاهري اکر منه باطني ٠:‏ وفعال أكثر منه تأمّلي . وانّجه 
الخط الجديد المتمكل في المضّي نحو التنظيم المستقل؛ نحو السياسي والعقلاني. 
قأخلى مسار العمق الصوفي المكانَ لشيء آخرء لكته كان يمهّد له السبيل من خلال 
طرحه وعي التواصل» 78 ثقة مطلقة بدائرته الداخلية الذاتية. 

في عهد القجرء بلغ ازدراء السلطة ذروته في الوعي الذيتي الشيعي الذي كان 
يمد يده إلى تشيّع الكوفة القديم . إن التطلع إلى العدل» المتجسد في انتظار المهدي» 
ومقت الطغيانء ونحريك الانفعالات الشعبية من خلال «التعزيات» العاشورائيةء كل 
هذا كان بتطور بقرّة في القرن التاسع عشر. وبالمقابل» كانت تتطور البنى العملية 
للتشيّع . فكان التقليد يعني الخضوع الفردي لقيادة مجتهد واع. هنا الكلمة ‏ المفتاح 
ليست كلمة إصلاحء بل تقليد. والاجتهاد كذلك يتجاوز المعنى الكلاسيكي 
لاستعمال الرأي العادي ليطرح نفسه مرشداً ومصدراً للتقليد. ومرجع التقليدء عندما 


A 


يُوجدء يغدو الملاذ الروحي الأرفع للامة. بيد أن مأسسة كهذه قد تعني» فضلاً عن 
الجانب العملي السياسي للتأثير على الجماهيرء تُسَسجِراً للذفع الذي يقود الباحثين عن 
الحقيقة من شكيلة مير داماد أو صَذْرا الشيرازي. في الواقع» لا تقوم الماسسة بدون 
تعليم مدرسي للجمهور العريض؛ من هنا مأسسة تقليدية بأسوآ معنى الكلمة. وهنا 
نصل إلى تغلغل الحداثة في التشيّع: لأننا تشهد حقاً نهضة» إصلاحاء عقللةًء 
انغماساً في العصر. إِنْها نهضة فكرية تلك التي حدئت في النجف وكريلاء بفضل 
البهيهاني )1۸٠۳ - ٠۷٠٠١(‏ عن طريق الرجوع إلى المصادرء وإدخال المنظور 
الفكري في مواجهة الآلية التقليدية ء أي الأصولية ضدّ الإخبارية. وهو خيار يبلغ 
ذروته مع محمد كاظم الخراساني ومع التأكيد على الطموح الدستوري؛ لأنْ دستور 
قد انتزعه أساساً علماء الشيعة. وما معنى كلّ ذلك سوى أن ريح الإصلاح قد 
هبّت فكرياً وسياسيآء لکن على أساس تواصل محفوظ؟ 
ثورات وثورة في الإسلام المعاصر 

عندما بلغت شائعة مبادىء ويلسون الكبرىء عام ١١۱۹ء‏ العالم الإسلامي» 
أخذ هذا العالم في التحرّك. وكان لا بد لهذا الأمل من تحريكهء فمذت شعوب 
الإسلام يدها للكرم الغربي طالبةٌ منه احترام قيّجه الذاتبة المعلنة . ولكن إذا كان هذا 
يعني أنْ العالم الإسلامي سيتفكك حسب عبد القوميات» قان مطالبه متخذ في 
الوقت نفسه وجاهة جديدة. فالعالم الإسلامي لم يعد حضارة تُناضل من أجل البقاءء 
ولم يعد ثقافة كانت منذ أمدٍ قصير واعية بتوّقها الحقيقي أو الوهمي؛ بل تحوّل إلى 
شتات من البلدان العادية المسجونة في مشذ الهيمنة . وعن هذا نتجت الحركات 
الوطنية المنفصلة التي أعلنت نهاية الإسلام كإمبراطورية وكحضارة» ولكن ليس كدين. 
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في غضون نصف قرن تقريب» تحرّك «العالم الإسلامي» ملب نداء القوميات ؛ 
والحال أنه لم يعد عالماً إلا في نظر الأوروببين على أنه بقي مع ذلك عالماً بنسبة 
معيّنة. ففي مصر اندلعت ثورة ١۱۹1ء‏ التي قادها الوفدء وأطلقت حركة ضخمة 
سحجاوز مصر. وراحت في كل مكان تقريباً تنبني حركات قومية مطلبية مناهضة 
لأورويا. 

وفي تركياء اليلد الممزّق بوصفٍ حاص لاله أوروبي جغراقياً ومسلم ثقافياًء 
راح الصراع يرتدي رداء خاصاً جِدَأء رداء قومية حديثة مناهضة لأورويا ولكنها 


ام 


مناهضة للإسلام أيضاً. لقد أراد أناتورك أن يقاوم أورويا عسكرياً لكي يحدث على 
الفور طفرة حضارية مؤيدة لأورويا ومشحونة بوضعية محسوسةء فكرة العرقية 
الطورانية في الأول ثم القومية التركية كدولة ‏ أمّة. وكان القصد في آنِ قهر أورويا 
وتقليدهاء والتخلّي عن الماضي الإسلامي . والجدلية التي حصلت أن مصطفى كمال 
بنى ممجده في الوعي الجماعي على التغلّب على الأوروييين الذين أرادوا تقطيع تركيا 
إرياً إرباً ثم شاء أن يوظّف هذا المجد الذي يدخل في مخيال الجهاد ‏ في سبيل محو 
الإسلام» وهو في حدّ ذاته أمر عظيم . والجدلية منقوصة من عدّة أوجه» من ذلك أن 
الأتراك استبطنوا الإسلام تماماء فلم يكن هذا الدين يُزاحم من طرف دين آخر 
كالبوذية في الصين وفي اليابانء بل كان الدين الأوحد والوطني المنغرس في 
الأعماق . وإِنْ كان الأمر يتعلق بخيار لا بين دين ودين ولكن بين الدين والعلمانية» 
فلم يجر هنا نقاش فكري طويل مثلما جرى في أورويا القرنين الثامن عشر والتاسع 
عشرء ولا حركة إصلاحية جذية مثلما حدث في اليابان. وهكذا شهدت الثورة 
الكمالية تعثرات وارتدادات في مسارها. 
إن الأوروبيين أصرّواء لزمن طويل» على أن يروا في الكمائية السبيل الممكن 

الوحيد للإسلام في المستقيله لإسلام لم يحبّوه آبدآً .ك المثال الكمائي لم يح 

في العالم الإسلامي لأنّه من غير الممكن قتل ثقافة ذات ماضٍ مجيد بفعل إرادي» 
وأكثر من ذلك الدين ذاته للحصول فقط على متيل متكيف مع معطيات زمنية ما لن 
تصيح أبداً مطلقاً. وهذه أمور تشعر بها الشعوب غريزياً. مع ذلك» استطاعت 
الكمالية أن تقدّم نفسها كنموذج بسبب نجاحها المباشر والسريع في رفض الهيمنة 
الغربيةء ولانها كانت فملاً تفتح حقل الممكن في مواجهة ماض ثقيل ضاغط» 
ويكلمةٍ لأنها تقدم بكلّ فجاجة غرينة فورية وهادثة. 

كان التحديث الوحشي في إبران البهلوبين وليد تلك الغرينة . لكن الإجماع في 

العالم الإسلامي» كاتا ما كان انفجاره» كان يسير في اتجاه إِمَا الحفاظ على الماش 
أو إيجاد توليغة جديدة ينبني البحث عنها أو تحديدها. ولقد ظفلت الكمالية البحتةق» 
شأنها شأن الماركسية» اتجاعاً أقلياً وغير فاعل على المستوى الأوسع ؛ وعلى منوال 
الماركسية» كانت كسرّب إلى التركيبات القومية . ولقد تحوّلت حفه بعد الخمسينات 
ويعد الاستيلاء على مقاليد الحكمء إلى حركة إعادة البناء مستوعبة لقرنٍ من التاريخ 
بكامله: أي أنها كانت تهضم قليلاً أو كثيراً منجزات الاستعمار ومكاسب الحركة 
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الإصلاحيةء التغريب المادي والثقافي وكذلك النهضة. وهكذا أوجدت القوميات 
توفيقية ضخمة ومعوجة في أنٍ. 

وراحت العصرنة والاغتراب الإيديولوجي والتحديث تناقس دوماً أو تقترن في 
كل قومية وتتزاوج دائماً مع التساؤل عن حصة الماضي التي يتبغي الحفاظ عليها أو 
تصفيتها. إنّه بحث دؤوب عن التجاوز لا يقبل القياس مع فترات التحوّل التي لا 
تُحصى في الماضي» لأنه يتضاف إليها وَعْيْ الذات وهذا الاستذكار للزمن» اللنان 
يشكلانء بلا ريبء الإسهام الثقافي الأماسي للحداثة 

إن كل تحرّر وطني أراد أن يكون قطيعةء تجتداً وتواصلاء وتالياً ثورة. 
وتكائرت «الثورات6. ولأئها آدذعت تركيب كل شيء في حين قصيرٍ من الدهرء فقد 
اكتسبت كثافة الجذيةء فيما يتعذى لعبة محاكاة الآخرء واكتسبت وجاهة: اشتراكية» 
أي توسيع القواعد الاجتماعية للدولة؛ جمهوريةء أي إيجاد انتخابية معينة بالزغم من 
الانحرافات؛ ديمقراطية» أي دعوة للشعب» ورغم كل تزويرء تبجيل لمفهوم من 
الحدائة ولو في الظاهر. لكل هذا معنى؛ إذا ما أضيف إليه بالخصوص كل الافق 
الحضاري . 

لقد طرد الساسةٌ والاقتصاديون وعلماء الإجتماع: في الستينات والسبعينات» 
الإسلام من ساحة النقاش في قلب العالم الإملامي الذي صار جزماً من العالم 
الثالث» محبوساً في مفهوم جيوسياسي . وراحوا جميعهم يستجدون مفهومٌ الثورةء 
لكنّ بعضهم كان ينيطه بمضمون وجداني وعاطفيء قائم على كفاحات التحرير أو 
النضال ضد الإمبريالية. والآخرون» ممثلو الفكر الخبير والمهتمُون بالمشاريع 
المستقبلية» ريما كانوا ميّالين إلى تصور الثورة كفتح من فتوحات الحداثة. وكانوا 
يطرحون إما الإيديولوجيا الماركسية أفقاً لثورة عالمية منشودة ومحتومةء وإمًا أنهم 
كانو! يركّزون على ايديولوجيا التغبير وهي أمريكيةء وعندئٍ تكون الثورة نقيضاً 
للتاخر وخروجاً منه . 

لكنّ الثورة الإيرانية استعادت المفهوم التقليدي للثورة ووضعته على المحك 
من جديد: فهي دواماء مسرحيةء وعنف محاطة كلها بسماء الأفكار. بُطء في 
الإعدادء تفجير متسلسل» إطلاق للطاقات الشعبيةء تحطيم للنظام القديم» بحث 
فوضوي عن نظام جديدء دم ورعب: هكذا تستعيف الثورة الإيرانية السيناريو الفرنسي 
والسيناربو الروسي. وهي بعد ذلك تمتلك إبديولوجيا قوية بفضل الإسلام. وحيث 


مم 


إنها جرت في بلد واحدء فهي إيرانية إذن» لك هذه الثورة خليقة بالتصدير أو على 
الأقل بتعديل المشهد السياسي ‏ الإيديولوجي في العالم الإسلامي . 

ما مصدر طابعها المربك للمشاهد غير المطلع؟ إِنْه صادر عن كونها رفعت راية 
الدين» وشوّشت إن لم نقل فككت معادلة «الثورة = التقدّم = التحرّر من الضغط 
الديني». ومع ذلك ألم يُعلن «غُرامشي*» بعد «توكفيل»ء أن كل ثورة دينية 
وخصوصاً الثورة الفرنسية؟ ألم يقولا إن هذه الثررة حمّالة للمبادىء المسيحية وعنتمية 
إلى العالم التاريخي المسيحي ٠‏ وإنّها لم تؤكّد جديدها إلا بيراكسيس القرّة والصراع » 
عبرت من جرّاء ذلك ثورة سياسية 

إلا أن الآمر لا يتعآى في حالة إيران بتحويل مبادىء إسلامية إلى مبادىء ثوريةء 
بل يتعلّق برجوع صريح إلى الإسلام ولو الخذت هذه الثورة شكلاً سياسياً. ويثير كل 
هذا ثلاثة مستويات تساؤلية: مستوى عالمي» مستوى إسلامي» ومستوى إيراني 
خاض ل 

فلئن كانت رسالة الثورة الفرنسية والثورة الروسية قد تحتطت في تقليد» ولثن 
كانت الديمقراطية والوضعية والمساواتية» باختصار الثقافة الياسية الحديئةء قد 
أنحطت إلى ممارسات يومية مبتذلة ‏ فماذا يُمكن أن يُسمَى ثورياً سوى أققٍ غير مكتشّف؟ 

إن الديني المطرود يسترجع فوته لأنه غدا نداء أمل جنوني. ذلك أن القلق 
المعاصر موجود دون ريب» ولقد شند كل نقاد الحداثة على وجهها التضليلي» 
وعلى الحنين إلى التيمومة» وإرهاق البشر نفسياً من جرّاء العلم والتكنولوجيا. وقي 
كل مكان يسود شحور بعودة الروح والتطلّع إلى الروحي في عالم فقد سحريته: 
روحانية كاليفورنيا لدى الشباب تبحث عن الذات في خضوع الأنا المشؤوم للشخصية 
الواسعة وفي الحماسة للسكونية؛ ونهضة الأورثوذكسية الروسية تجعل #سولجيتسين» 
يمد يده إلى «أفاكوم»؛ والبحث عن الهوية جار في إفريقيا وآسيا وآمريكا اللاتينية. 
ويدخل الإسلام في هذا البحث» على الصعيد العالمي» وخارج المنطقة الإسلامية» 
بوصقه ديئاً خالصاً وبالنسبة للأفراده لا عن طريق الثورة الإسلامية التي اختارت 
لنفسها مظهر الثورة الكلاسيكية الأوروبية» حيث يقترن الدين بالسياسة وباهتياج 
الناس والمجتمعات وبالعتف الكبير. 

وفي المستوى الثاني؛ مستوى العالم الإسلامي » بتخذ التساؤل صدى كبيراً. 
فالثورة الإسلامية تجندّد الصلةء فيما وراء فاصل القوميات التحديثية» مع الإسلام ذاته 


At 


كمحرّك أساسي لمجتمعاتهء وتكتشف من جديد الاستمرارية. هل هي إعادة تأكيد أم 
استرجاع» آم انبثاق؟ آم هي تواصل في الحضور والمطالبة لطالما جرى تغسيها بإفراط 
شديد؟ هل الثورة الإيرانية هي ثورة العالم الإسلامي التي يؤكد من خلالها عودته إلى 
التاريخ الحديث؟ وباختصارء هل هي تتويج للعمل الطويل الذي قام به المصلحون 
من كل حدب وصوب؟ فبقدر ما حطت على جهاز بالغ الحداثة» أدخلت فيه جدلية 
شديدة وكانت العودة تأكيداً ُحَدْكَا فتركيباً. ولريما كانت الثورة الإسلامية الثورة 
الأولى للهويّة في الحدائة» ثورة حضارة أكثر منها ثورة مجتمع . 
ونصل هنا إلى الحلقة الإيرانية حيث تلعب الخصوصية والمهدوية الشيعية 
دورهاء ويُحسم مصير أمّة في بحثها عن هويتهاء عن حريتها وعن مصيرها. ولقد 
تخيّرت إيران وجهها الإسلامي وإسلامها الذاتي. ويه تبني روحها مجتداً. إنّها تفنى 
فيه لكي تكتشف نفسها من جديد 
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كثيراً ما ُطرح بالأمس واليوم مشكلة التقدّم الهائل الذي حفقه اليابان منذ قرن 
وثلث القرن في ميادين التقنية والتصنيع والعلوم والثقاقة: حتّى أضحى الآن من 
أقطاب العالم جنباً إلى جنب مع الولايات المتحدة والاتحاد الأوروبي فيما هو أساسي 
في عصرناء أي الاقتصاد. 

ويذهب كثيرٌ من الغربيين والعرب إلى التعيّجب من هذه الظاهرة: كيف أمسى 
هذا البلد في غضون جيلٍ» وهو فترة الامَيْجي»» مصتعا إلى حرجة أنه غلب روسيا 
عسكرياً في العام 1408 في حين أن الإصلاح ابتدا عام ۷٦۱۸ء‏ فأخرج اليابان من 
الفيودالية یدنت هذ الظامرة وكالها مععيزة تريدة في نوها لاله لم پر أي مال 
حضاري آخر غير أوروبي ‏ وأمريكا أوروبية ‏ استطاع أن يقوم بمثل هذا الانقلاب 
الذاخلي : لا الضين ولا الهند ولا العالم الإسلامي ولا حتى أمريكا اللاتينية. فكل 
هذه الرقاع تعترت في إصلاح وَتَميرٍ بتَامَاه وشهدت الاستعمار والثورات الشيوعية 
(الصيّن)ء وال الوطنية والقومية (العالم العربي وغيره)ء وأزمات هوية وإصلاح ديني 
(العالم الإسلامي اعتباراً من الأفغاني إلى الآن). وكل العالم العربي اليوم بفضائه 
الواسع وماتتين وأربعين مليوناً من السكان لا يتجاوز مدخوله ثلث مدخول فرنسا 
وربع مدخول ألمانياء بينما اليابان بمائة وثلاثين مليون نسمة وفضاء يضاهي مساحة 
بريطانيا لا أكثرء مدخوله الخام أضخم من مدخول فرنسا وألمانيا مجتمعتين. وفي 
المجال الثغافي لليابان كتاب من أعلى طراز قديماً وحديثاً من أمثال اكَوَابَانَاه 
وهييشيماء وغيرهماء وسينمائيون يتجاوزون المستوى الغربي من آمثال «كُورُوسَارَا» 
و«مِيتصُوعُوشِي» وهم متكاثرون. الآن والآن فقط بدأت الصين مسار نمو اقتصادي 
هائل بعد غلطات «ماو؟ الفظيعة. لكنّ الهدف بعيد» وما زال هذا المسار رهيفاً في 
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حدّ ذاته» لان عدد السكان الهائل يحذ كثيراً من مستوى الدَّخْل الفردي المتوسط . أا 
الهند ففي تطوّر مستمرّء لكنّ الشوط ما زال طويلاً أمامها . 

ووضعية العالم العربي أفضل من وضعية الصين والهند من وجِهَي الدّخل 
الفردي المتوسّط ونوعية الحياة» لكنْ ثمة فروقاً كيرة بين الفتات الاجتماعية 
والأقطار. ولمل ما أنقذ الوطن العربي من الفاقة الكبيرة هما الضعف الديموغرافي 
بالنسبة للصين والهند كما الإنتاج البترولي؛ كما أن ما يميّزه عن الغرب ويؤسه التفسي 
هو الإبقاء على سّماكة النسيج الاجتماعي وتضامن العائلة» وكل هذا قَُدْ يرول يوماً. 
ويعني ذلك أن في صلب التأخر عن الحداثة تبقى قيم وإيجابيات نفد في الإيغال في 
هذه الحداثة نفسها. 

وقد طرح المسلمون في أوائل القرن مشكلة تقدّم الغير وتَأَحْرنَا نحن. وكانوا 
يقصدون بالغير أوروياء وهم ما زالوا كذلك إلى الآن. وغاب عنهم أن هناك آخرين 
غير الغرب ممائلين لهم من مثل الصين واليابان والهند» يمتلكون حضارات قديمة 
ووعياً بالذات؛ كما غاب عنهم كنه التطوّر الأوروبي فلم يفهموا مته شيئاً وما هم 
بقادرين على ذلك . 

لكنْ معجزة اليابان تستحق توقفاً طويلاً ولم يحصل استيعابها البتّة من طرف 
المفكرين العرب. وحقيقة الأمر أنه لا توجد معجزة في التاريخ البشريء ون لكل 
شيء تفسيراً. 

فاليابان غير موغل في القدم كالشرق الأوسط والهند والضّين واليرنان. بل 
عندما تكوّنت الجمهورية الرومانية وغزت العالم المتوسّطي (القرن الثاني ق . م) ثم 
الإمبراطورية» وعندما تكوّنت الإمبراطورية الصينية مع #الهان» فيما بين القرن الثاني 
ق. م. إلى القرن الثاني ب . م.ء لم يكن اليابان موجوداً البتّة بل كان فضاء عتوخشاً 
بدائياً تمامًء فلم يدخل هذا البلد التاريخ إلا منذ ثلاثة عشر قرتاً ومن العدم تقريباً. 
ولذا كان متلهفاً وراء تلقي بل جلب كل التأثيرات التحضيرية من الضين أساساً وعن 
طريق کوریا۔ 

إن اليابان أخذ في مده تكوينه التي دامت قروناً كل شيء عن الصين : الكتابة» 
المؤسسة الإمبراطورية والبلاطء الصناعةء زراعة الأرزء الأخلاق الكونفوشية في 
الدولة والمجتمع والذيانة البوذية مع الحفاظ على الشتوية القديمة. ولم تكن الصين 
تابه لهذا التأثير ولا تحاول السيطرة على هذه الجزرء شأن الصين دائماً في الاكتفاء 
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الذاتي لاغتبار نفسها هي العالم. وهكذا برهن اليابان على قدرة فائقة على الأخذ عن 
الغير بدون أي مُقدء وهنا من سماته الأساسية إلى اليوم. قد كان هذا الغير في 
الماضي هو الصين» وجاء حين فصار الغربٌ: وهكذا بقي السلوك الاساسي نفسه مع 
تبڌل في الشريك. لكنّ هذه المرونة العجيةء بل هذه السلبية في الأخذء هي استعداد 
للتعلم» وهي في خدمة بناء البلد في الأوّل ومَنَعَتِهِ في القرن التاسع عشر بدون آي 
ترقد. فأخذ مصلحو «ميجي؛ كلل شيء عن أوروبا ونبذوا البوذية والألبسة والتقاليد 
القديمةء أي أنهم حسموا الأمور بإرادة فولاذية. 

نما في هذا المجال تبقى الأمور معقّدة لأنْ لليابان تقاليد قوية وشخصية 
مركزةء بل إن هذا الوعي بالات هو الذي جعل هذا البلد مستعداً من قديم للقيام 
بمراجعات مؤلمة بالضرورة. 

لقد عرف اليابان تطوّرات تشبه تطوّرات أورويا من الدّاخل إلى حذ كبير: 
الفيودالية» الطبقة الحربيةء الحروب الاملةء ضعف السلطة الإمبراطورية فمركزية 
الحكم #الشوغوني» من عام 1177 إلى عام ۷ في الفترة نفسها تقرياً وَالمُلُوكيّة 
المطلقة في آورويا. وکل هذا يمل إشکالاًء قد يكون لعب دوراً ما وقد يكون ثانوياً 
تماماً. 

ما هي إذن العناصر التفسيرية الوجيهة؟ اليابان جزيرة لم تشهد قط أي احتلال 
أجنبي» فحثى المغول لم يقدروا عليها. وهو بلد لم يكن له ماض عتيق فتكوّن شيئاً 
فشيتاً في الأرياف عير التأطير الفيودالي لعامة الفلآحين مع شعور بالتراتبية . وكذلك 
أبقي على المؤسّسة الإمبراطورية بالرّغم من أنها سُْلِبَتْ كل دور سياسيء كرمز 
للأصول وللوعي بالذات؛ كما أبقّي على البلاط كمركز حضاري رفيع . وتكونت إمرة 
«الشوغون» الذي أفتكٌ السلطة ووخد البلاد بعد الحروب الأهلية من 1777 إلى 
۷ مع سلالة (التُوكُوعَاوًاء . َأَوْجِدَ حُكمٌ مركزي في إإيْدّو» ‏ وهي «طركيو» 
المقبلة ‏ مع اعتماد التأطير الفيودالي/ الحربي/ الزراعي. لكن حصل تدجين طبقة 
كبار الإقطاعيين فَأَجِرُوا على الإقامة فترة من الزمن كل سنة في «إيدوه . والذي نتج 
عن كل هذا أن حضارة «إيدوه كانت لامعة وأنْ اليايان عرف تقذماً هائلاً بنموّ المدن: 
«كاوزاكاه وإيدوء و«كيوتو»» وتَكوّْنٍ طبقةٍ من كبار التججار لعبوا دور هائلاً في 
الاقتصاد والثقافة المديئية وغلبوا شيئاً فشيئاً طبقة «السَامُورَاي* من صغار المُحاريين 
وحتى طبقة الإقطاعيين أصحاب القلاع الكبرى. ودورهم الاقتصادي تأتى من احتياج 
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هذه الطبقة إليهم لتمويل بذخهاء أمّا دورهم الاجتماعي فلكونهم كوّنوا ثقافة مضادة 
في المدن لثرائهم ولأنهم كانوا محرومين من السلطة ومن الشرف الاجتماعي المبني 
دائماً على الدور الفيودالي الحربي- فهم برجوازيون بأنمَ معنى الكلمةء أي بلديون 
وتججار وصتاعء لكتهم خلافاً لأوروبا فاقدون لأية سلطة في المدينة. 

النظام السياسي ‏ الاجتماعي «الشوغوني؟ كان مقتدراً لكن غدا أكثر فأكثر 
متخلفاً عن تطوّر المجتمع من الوجهة الطبقية» وفي هذا ما يشبه أورويا في مسارها 
الذاخلي في القرن الثامن عشر. لكنّ النظام السياسي والمستوى الثقافي كانا في هذا 
القرن متقدمين جذاً: فنصف السكان من الرجال من الطبقة الشعبية كانوا يحسئون 
القراءة والكتابةء وكذلك ٠١‏ من النساء. أمَا عشية إصلاح «ميجي»» فكانت الأميّة 
قد رُفعث تماماً عن كل المجتمع . ومن جهة أخرى» كانت (إيدو/ طوكيو» في القرن 
الثامن عشر أكثر المدن سكاناً في العالم مع لندن وتزيد على مليون نسمة. هذا أمر 
كبير يجعل من الممكن التأكيد أن ثورة جماعة «ميجي» المصلحين وُجدت جذورها 
في صلب المجتمع. والحضارة والثقاقة في فترة «التوكوغاوا؛ . ولم ببق الأ تعذيل 
الأمور اعتماداً على أرضية صالحة. رازم حكم «الشُوعُون» بكلّ سهولة ونَضّبٍ 
المصلحون الامبراطور ليس فقط كرمز وإنْما كمصدر للشرعية السياسية. لكن في 
راقع الأمرء لم يلعب دوراً فعالاً وإنما تكلّمت باسمه «الأوليغارشية» الإصلاحية. 
وهنا تَكُمُنُ حيلة التاريخ» فباسم مؤسّسة مقدسة عتيقة يقع تغبير عظيم في البنى 
والثقافة والمجتمع والذعنيات. وإلى حذ كبير ذُمِرت الثقافة اليأيانية الحيّة في الأرياف 
والمدن» وهي أساساً شعبية» باسم الرجوع إلى تقليد آخر راق قديم وجديد في آن 
وهو عبادة الإمبراطور وتقوية الذيانة الشِوية القديمة وتأطير قوي للمجتمع أريد من 
ورائه التحديث باسم تقليد هو في الحقيقة مُحدّث تحت غلاف القِدَّم. وهذه جدلية 
دقيقة جداً وكيمياء خفية وذكيّة» لكتها بالرغم من هذا مُدَمّرة إلى حد ما لروح اليابان 
باسم روح أخرى. 

هل كان يمكن للعرب والمسلمين أن يقوموا بشيء قريب من هذا؟ الاستعمار 
كان عائقاً كما القرب من أوروبا. لكنّ هذا التفسير غير كاٍ. فقد كان لليابان دينان 
متعايشان» لكتهما ليسا أساسيين للشخصيةء لأن الأساسي هو الوطن الياباني» وكان 
هناك مجال كبير للوبداع الحضاري؛ وشعور قوي بالنخوة قاد هذا البلد إلى التدمير 
الأعظم في الحرب . 
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من ناحية أخرى» لم يكن للعالم العربي وجود في القرون الحديثةء من القرن 
السادس عشر إلى القرن العشرين» بل لا وجود إلا لبلدَيْنَ مسلمين هما إيران وتركيا . 
وكانت الثانية امبراطورية على النمط القديم» ولم يُبِدٍ المسلمون أي احتمام في العصر 
الحديث لا بالاقتصاد ولا بالمعرفة. وبقي هذا قاثماً إلى الآن. فهم ورثوا ثقافة دينية 
طزروها في يعض الرقاع كإيران وياكستان الحالية أو أبقوا على وهجتهاء وضعفت في 
أغلب الرّقاع الكبرى. فوجدوا أنقسهم عُراة أمام التطوّر الهاتل للغرب» بينما كان 
اليابان في القرنين السابع عشر والثامن عشر يتقبّل العلوم الجديدة عن طريق 
#الهولنديين؟» وقد أنخلق اليابان في وجه التأثير الأوروبي باستناء هؤلاء. ولعل 
للانغلاق معنى إيجابياً إذا ما جدت قوى حيوية في التاخل . لكنْ البابان لم يات بأي 
جديد في العلوم والتقنيات إلا مؤخرآء وإلما اكتفى باستلافها من الغير. وجَعَله 
تاريخه الخاصض موهلا ليتقيّل هذا الم الجديدء نفسياً وذهنياً وسياسياً. وهذا لم يكن 
متيسراً في غيره من الحضارات الأخرى؛ سواء العالم الإسلامي أو الهند أو الصين أو 

حتى روسيا وإسيانيا. 
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في الفكر الصيني 


نحن العرب والمسلمين نعتمد في ترائنا على قطبين: القطب الديني ويدخل في 
التقليد السامي الغربي التوحيدي من وجهة تاريخية. والقطب اليوناني الفلسفي من 
«إفلاطون؛ إلى «أرسطوء إلى «إفلوطين». وفي الآونة الحاضرة ترجع إلى الفلسفة 
الأوروبية الكلاسيكية والحديثة من «ديكارت» إلى «هايدغر» و«سارتر» مروراً ب 
١لاينتزة‏ و«هافل» وهنيتشه» وءهُوَسَّرْل4؛ وهذه الفلسفة وإن استوحت منهاجها من 
الفلسفة اليونائية المسترجعة» فقد قطعت معها وتجاوزتها. كلا أهملنا تماماً ماضياً 
وحاضراً الفكر الديتي الهندي والحكمة الصينية» وكلاهما يعتمد على أسس بعيدة عن 
الإرث اليوناني والسامي . فقاعدته الداخلية مأتاها مجهود خاص ذو خصوصية ولكن 
قابل للعالمية والانتشار الكوني إذ بتاشد كل إنسان. 

وقد اهت العلماء الغربيون كثيراً بهذا التراث النافذ العميق وانكبٌ أيضاً علماء 
من الهُنود والصيتيين واليابانيين المحدثين عليه وعلى استقراتهء بل إن مفاهيم مثل 
«الين وَالبَانْغْ» وهالثّاوٌء دخلت في الخطاب العادي اليومي في الغرب» كما أن التأثير 
الديني الهندي وكذلك البوذي جلب أتباعاً كثيرين 

ولا آدري هل في رقعتنا الحضاربة يوجد مثقفون أو حتى مفكرون من الطراز 
الراقي هضموا هذه المفاهيم أو اهتمُوا بالثقافة الصينية مثلء على عظمتها وطرافتها 
وإبداعيتهاء حتى بالأخذ عن الغربيين المتضلعين. فنحن دائماً تفر بالغرب على 
أنّه «الآخره الوحيدء ونفكر بأنفسنا على أننا #آخر» الغرب ومنافسوهء وهنا غلط 
فادح. فكأثنا موازون له» وهذا غلط آخر. إن المستشرقين الغربيين لم يهتموا بعالم 
الإسلام علمياً إل عندما كان يمل حضارة كبرى وثقافة كيرى على مستوى 
التاريخية العالمية» كما اهتمّوا بالمشرق لأنّه استنبط الحضارات الأولى للإنسانية 
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كسومر ومصر الفرعونية وكذلك الديانات التوحيدية فيما بعد. 

إن المعرفة بالتراث الصيني قبل صدمة الحداثة في منتصف القرن التاسع عشر 

في أبشع مظاهرها ضروريةٌ لتعميق ثقافة المنّف وإخراجه من تقوقعه المحلّي 

ولإقحامه في مغامرة ة الفكر الإنساتي ‏ 

وفي رأبيء إن الثقافة العليا القديمة للصين لا تقل قيمةٌ عن مستوى الثقافة 
الإسلامية في أزهى عصورها وهو العصر العباسي (ق ٠١-۷‏ م)؟ بل وأصرّح بذلك 
جهاراً» إني أعتبرها أرقى من الثقافة الإسلامية لأنّ هذه الثقافة يقيت تابعة لليونان من 
جهة ومرتكزة على تأويل الدين من جهة ثانية. على أن كل ثقافة تاس جملة يما 
تقدّمه لإنسانية واسعة من إمكانات الحياة المنسجمة والطمأنينة والانبثاق» في كل 
مستويات المجتمع وکل حاجاته. 

إن ما يميّز الثقافة الصينية قبل الحداثة هو وحدتها وتنوّعها. فقد استقامت في 
الال على فكر «كونفوشيوس» وتلميذه «منشيوس»0 وهو حكمة أخلاقية وسلوكية 
مع نظرة إلى الوجود وإلى الدولة والمجتمع والإنسان. وبقي هذا الفكر مرتكز الفكر 
الصيني البحت إلى حدود القرن العشرين. واستغخامت الثقافة الصينية أيضاً على 
«التّاوئة» المازجة للحكمة والدين والتصوّف؛ التاخلة في أعماق الوعي الشعبي . 
وآخيراً تقلت الصين في القرن الأول المسيحي البوذية الهندية» وهي دين خلاص» 
إلى أواخر القرن العاشر حيث ضعف تأثيرها مع أنها تسربت إلى الفكر الكونفوشي في 
طياته اللأمرئية. والبوذية» في الحقبقةء هي التي كانت تمكل ديت لكله دين بدون 
إله» أمَا الكونفوشية فليست بدين أبداً وإنما حكمة وسلوك تغلغل في الواقع 
الاجتماعي بصفة تشبه الدين. وداخل وخارجَ هذه التيارات الكبرى» تكوّنت على مرّ 
العصور مدارس فكرية متعذدة إلى درجة كبيرة. ولكلّ منها تأثير على الذولة أَزَّلآَ 
وعلى الأدباء ثانيآء وعلى المجتمع في كليته . 

فالصّين متفتحة إذن كثيراً على المدارس الروحية والفكرية وأهمّها كما رأينا 
الكونفوشية والثاوئية والبوذية» وفي بعض الأحيان تفضّل الدولة هذا التيار على ذاك» 
وفي أحيان أخرى تقوم بقمع شديد مثلما جرى للبوذية في القرن التاسع الميلادي . 
لماذا هذا الانقتاح وهذه التعدّدية؟ لأنهما استقاما على وحدة لا ثبارى في التاريخ 
الإنساني واستمرارية وحيدة. وكلّ هذا مأتاء ن الحضارة الصينية» ٠»‏ بالمعنى الأوسع» 
تكوّنت وازدهرت في الألفية الأولى قبل المسيح من خلال ما سمي بالممالك الثلاث 
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على مدى قرون وبرز من خلال ذلك شعب موحد إثنياً وحضارياً. ثم ظهرت في 
القرن الثاني قبل المسيج مؤمسة الإمبراطورية التي وخدت بالقوّة شعب «الْهَانُء على 
مدق فضائي مع جذا. . وقام بهذا العمل قائد عسكري نابغ اسمه «تسين» بحد 
السيف. ثم جامت من بعده أسرة «الهان» التي دام حكمها أربعة قرون فارست 
المؤسّسات وتقبّلت تعاليم #كونفوشيوس! كمبدأ سياسة الدولة والمجتمع» واستقامت 
فعلياً على ركيزتين: العسكرية بيد الإمبراطورء والبيروقراطية بأيدي الأدباء المدنيين» 
أي السيف والقلم؛ والقلم لعب ويلعب في الصين دوراً أكبر مما لعبه في كل 
الحضارات الأخرى» أي أن «الأدباء» من أصحاب المعرفة والحكمة والثقافة العليا 
نبؤداً أعلى المناصب في البلاط كوزراء ومستشارين ورؤساء للدواوين. وهذا ما 
أعطى توازتاً لمؤسّسة الإمبراطوريةء إلى حدود القرن العشرين مع قليل من الهزات . 
وحتّى برابرة السباسب الأسيوية من أمثال «المغول»» وقيما بعد «المونشو؟ لم يغيروا 
المؤسسة. إذن شعب واحدء وحضارة ماذية واحدةء وثقافة دولة واحدة هي 
الكونفوشية غالب وجسم إداري واحد وعلى رأس كل هذا الأمبراطور: هذا ما منح 
الصين الوحدة والاستمرارية» وبالتالي مكنها من الانفتاح على آلف مدرسة فكرية أو 
دينية . فالمؤسسة الإمبراطورية أقوى منها بكثيرء ويُمكن لها أن تشججع البعض وتدغر 
البعض منهاء ولا يتانها من ذلك ضير . وبالتالي اعتبرت الضين نفسها هي العالم» 
وتمادى هذا الشعور إلى حدود آخر القرن التاسع عشر وأوائل القرن العشرين حين 
اعتبر مفكروها على مضض ويعد هَسَجَمَات الغرب العسكرية أن الصين أمّة كغيرها مثل 
بريطانيا أو ألمانيا. 


ما يستهويني في الفكر الصيني هو عمقه وطرافته لاله لم يتآثر بغيره باستثتاء 
البوذيةء وكونه خرج من عقل الإنسان مله في ذلك ۔ شكليا - مَقل الفكر اليوناني 
والفكر الغربي الحديث من القرن السابع عشرٌ. وأرى كذلك في الفكر الصيني حداثة 
لم يتوضل إليها العلم الأوروبي إلا في القرن العشرين. قالفكر الصيني من 
«كونفوشيوس» إلى التيار الكونفوشي الجديد في القرن الحادي عشر إلى الفكر 
المجدّد في القرون السادس عشر والسابع عشر وحتى الثامن عشرء فر عقلاتي 
بأعلى درجة ولا يبحث في الذّات الإلهية وَإِنْما في نقطتين: نقطة ميتافيزيقية تهتم 
بالفضاء والزمان والتغير وسر الوجود؛ وتقطة تهت بأسس السياسة والأخلاق. 
وسأركز على النقطة الأولى أكثر من الثانية. 
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هناك مفاهيم مشتركة بين الانساق الفكرية ‏ الديئية في الصين» أي بين 
الكونفوشية و«التَّاويْةه مثل الثَّاوُء وهو الشرعة والمتيج أر الطريقة» ومثل النظام 
الكوسمي (لي) الذي ليس بمفارق بل محايث للوجود مُجمْع تلطبيعي والكوسمي 
والاجتماعي» ومثل فكرة التعارض المتكامل» وأخيراً وأساساً ذكرة الطافة الكوسمية 
الكونية التي تحرّك الكل . فالكون لا يحتاج إلى خالق بل محرّكه الأساسي وكنهه هو 
هذء الطاقةء وهذا فعلاً ما وصل إليه العلم الحديث جتاً. ولذا اعتقد أن الصينيين لم 
يحتاجوا إلى ابتداع علم مادي لأنّهم وصلوا إلى النتيجة نفسها بالحدس والفكرء مع 
أن العلم يدخل في تفاصيل تحوّلات هذه الطاقة» وبالتالي يأتي بتتائج ملموسة. 

ويعتقد الصينيون آئه لا وجود لقوانين أبدية بل إن النغيّر في الكون هو قانونه 
الأساسي؛ كما نهم لا يؤمنون بالجوهر ولا بثنائية المادّة والروح» فالكل منصهر في 
تيار واحد. 

الحكم السياسي هُنَا لَه علاقة بالنظام الكوسميء أي الطبيعي وليس الالهي» 
وكذلك الإنسان الذي لا يتعارض مع الطبيعة في جدل تناقضي ٠‏ وبالتالي فان النظام 
الإمبراطوري والنظام الاجتماعي متكاملان منصهران. وهكذا تختلف النظرة الصينية 
عن النظرة الهندية واليونانية والسّامية. فضي الهند يطغى المقدّس على الدّنيوي» و#كل 
شيء مقذس» كما يقول #عيغل». وبالنسبة لليونان يكمن العقل في اللغة وليس في 
الطبيعة : فهناك الكيتونة وهناك الأوغوسء وهو يعني الكلمة والعقل في آن. والنظام 
الكوسمي والنظام الاجتماعي منفصلان (انظر افْرْبُونْ0). وأخيراً في التقليد السّامي 
يكون الإله مفارقا وخارجا عن العالم: لكتّه هو المسيّر للآمور الطبيعية والإنسانية» 
وهذا التقليد يعتمد على الشفوي وليس على الكتابي» حتّى إن الوحي المنزّل يحصل 

وهكذا في الفكر الصيني ما نستشقّه أساساً هو النظام المستقيم على الطاقة سواء 
في الكون أو الإنسان. فلا يتعارض الإنسان مع الطبيعة في ديالكتيك مُمِيتَة بل إن 
التناسق والتكامل هو الأساسي في كلل شيء. 

وبالطبعء تآثر الفكر الصيني بالبوذية التي مدت عروقها لفترة عشرة قرون 
وتغلغلت فيه . بحيث إن ردّة الفعل التي حصلت ضنها في القرن الحادي عشر ‏ وهي 
ما يُستَى بالكونفوشية المجدّدة ‏ وإنّ نبذت البوذية ورجعت إلى الأصول 
الكونفوشيةء ققد تآثّرت بها في الأعماق واحتفظت بتلونات بوذية بدون وعي منها. 


5 


البوذية تتفي وجود العالم وتعتبره وهم كما أنها متجهة إلى الخلاص وإلى الانفصال 
عن المجتمع وتكوين خلايا رهبانية منقطمة عن المجتمع هدفها محق الرغبة واتباع 
سلوك «البوذاه. في البوذية روحانية كبرى ومثالية» وهنا ما بسر انتشارها أمام 
فلفات تبقى براغماتية إلى حد بعيد. 

ومن جملة ما تبقى من البوذية حتى في الكونفوشية المجندة عتدما دخلت 
الصين في عصر حداثتها (سنة ألف م.) أمر أساسي» وهو نفي العالم كموجود 
حقيقي » أي المثالية الذاتية التي تجعل الواقع الخارجي من فكر الإنسان. البوذية تقول 
إن العالم وهم؛ لكن من وجهة دينية لقطع العلاقة بينه وبين الإتسان. لكن الفلاسغة 
الصينيين من التيار الكونفوشي الجديد أعطوا لهذا الاتجاه معنى ميتافيزيقياً امثالية كما 
ستجده في أوروبا في عهدها الكلاسيكي لدی «بركلي» ومن قبل #إفلاطون» و«فيشته» 
و«شيلتغ»» وإلى حد ما لدى «هيغل؛ وحتى «كاتطا. فالإدراك هو الذي يعطي 
الوجود للعائم الخارجي الذي لا يوجد في حذ ذاته. ومن المعروف أن الفلسفة 
الأوروبية الكبيرة طخت عليها هذه التزعة في جدال مع الواقعية. ولو أن هنا التيار لم 
يقبل لا من العلم ولا من الإنسان الأمبريقي» فهو ما أعطى الفلسقة الأوروبية عمقهاء 
بل في رأبي بيقى الإشكال مطروحاً إلى الآن وقد حاولت الفينومينولوجيا تجاوزه. 

وقد كانت الصين سبّاقة إلى مثل هذه المقولة لدى فيلسوف كير من القرن 
السادس عشر وهو «وَالغ ين مبنغ 1417 -4؟19) الذي طرح نظرياته بعمق بالغ : 
العالم ليس خارجياً عن العقل ولا يعطيه وجوداً إلا الإدراك. ولا أدري هل وجڏ تأثير 
من الصين على المثالية الأوروبية» أو أن ذلك من محض الصَدف لأنّه وُجد توازٍ في 
المطمح الفكري بين حضارتين كبيرتين» ولأن الحضارة الأوروبية ركزت على 
الإنسان في القرن الثامن عشر وابتعدت عن الإلهي» وهنا ماهية الصين من قديم 
الزمان . 

وبالطبع حصلت رات فعل قوية ومتينة ضدّ هذا التفكير الميتافيزيقي المثالي 
الذي يميّز بين المعرفة والفعالية والذي اعثّبر خارجاً عن مقاصد الفكر الصيني الأصيل 
الصحيح . ولعلّ المزج بين الفكر والفعالية الذي طال المثقفين الصينيين هو الذي 
أعاق نمو فلسفة ميتافيزيقية متحرّرة على النمط الأوروبي في العهد الحديث. وكان 
الرائد لهذا التبار الكبير هو «وانغ فوشي» الحكيم بامتياز للعصر الحديث في الصين ‏ 
وسنحلّل فكره ونظرته العميقة الممتلثة فيما يلي . 
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في الفكر الصيني 

إن الذي حصل سياسياً بالصين في القرن السابع عشر هو خروج أسرة *المينغ» 
من الحكم وحلول أسرة برابرية من منشوريا محلهاء وهذا بعد صراع طويل. وقد 
رفض المثقفون هذا الانقلاب وهذء الأسرة معأ لأنها أجنبية وغير متحضّرة. وهذا ما 
يفسر الزخم الفكري المتأتي عن موقف الرفض وتحزر الحكمة والفلسفة في القرن 
السابع عشر وقبله في السادس عشر. لقد ابتعد #الأدباءة عن طلب الحكم وتحرّروا 
من وطأة الإدارة والمسؤولية» حثى رجعت الأمور إلى نصابها في القرن الثامن عشرء 
عندما استقرّت أسرة «الكين* وانصهرت في الحضارة الصيتية تماماً إلى حدود عام 
1 م.ء حيث تدمّرت الإمبراطورية جملةٌ. 

وقد أيئعت في هذه الفرون الثلاثة المدارس والتيارات وبرزت شخصيات فكرية 
فة مع حرية كبيرة في التعبير تقّصت شيئا ما في القرن الثامن عشر. ولقد رأينا 
نظريات «وائغ انغ مينغ» في اتجاهه تحو المثالية الميتافيزيقية ٠‏ وهو أتجاء معاکس 
كن الثقاقة الصينية في الجملة. فحصلت ردة فعل من طرف مفكري القرنين السادس 
عشر والسابع عشرء وكلّهم يعبر عن أَزْلَوِيّة العالم الحتي» وكلهم جابه الكونفوشية 
المجددة والتيار الصوفي» وأغلبهم نحا منحى العقلانية. وفي هذا الصدد يقول 
«لايبنيتز» في عام 17/٠5‏ : «إنّني أرى أغلب المبشّرين ينزعون إلى توصيف معارف 
الصينيين باحتقار واضح. لكنْ لختهم وكتابتهم ونمط حياتهم وإبداعاتهم الصناعية 
ومصائعهم وحتّى لبهم كل هذا بعيد عتا وكانهم أناس من كوكب آخر. واعتقادي 
أن وصفاً عارياً ودقيقاً لأعمالهم لا بذ أن يمنحنا أضواء مهمة وأكثر نفعاً لنا من معرفة 
طقوس وأثاث البونان والرومان حيث نرى أغلبية العلماء منغمسين فيهاء. 

عَالَّمّ حضاري وفكري وفني وسياسي مكف بنفسه ومكتسب لقيمة بالغة» 
وبالخصوص ثقافةٌ تعرّل على التقليد والتجديد في آن» لكن تمسّضت عن عقل الإنسان 
رحله. 

ومن واجبنا أن نعرف شخصاً بارزاً من القرن السابع عشر ذا قامة كبيرة في 
المسار الإنساني. أعني «والغ قُوشِي» (1718- 17417)» وهو معاصر ل اديكارت»؛ 
و«باسكال» والايبنيتز» في أوروياء ول "مير داماد» في فارس. إن إنتاجه جمع بين 
الأخلاق وفلسفة الفنْ وفلسفة التاريخ » وهو إنتاج ضخم عتماسك ومتنرّع في آن. إنّه 
يعرف التقليد. ذاك الذي سبق «كونفوشيوس؛ ك كتاب التحولات الذي يرجع إلى 
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القرن الحادي عشر قبل الميلاد مع ترسّبات لاجقة» والذي أرسى مغهومَيْ «البين 
واليانغ» المتكايِلَيْنَ في الوجود الطبيعي والإنساني. ويعرف بالطبع آثار 
#كونفوشيوس» ومن تبعه من الحكماء «الكلاسيكبين» حتى تكوّنت الستة آثار التي 
تُدعى ب «الكلاسيكية» والتي بقيت حيّة إلى حدود العام 1919م 

هذه الآثار مرتكرٌ ومصدر الثقافة الصينية كتقليد شبه مقدّسء ولكن ليس مقس 
بالمعنى السامي . وهي بعمقها أثارت التعليقات والمراجعات وأثريت تارة ب«الثاوئية» 
وتارة أخرى بالبوذية» حتّى حصلت ردّة فعل في الفرن الحادي عشر في اتجاه الرجوع 
إلى النقاوة الكلاسيكية من وراء البوذية. لكنّ البوذية لوّنت لمدّة ألف سنة التقليد 
الصيني فبقيت بقايا التصقت به وآثرت على الكونقوشية المجتدة كما قُلنا آنفاً . 

لكنّ دور «فوشي» كان حاسماً في طرد البوذية والثّاوئية والباطنية الصوفية 
واعتبرها مفسدة للتراث الصيني القديم الصّميم» تراث «كونفوشيوس» وامنشيوس). 
فقد هاجم المثالية الذّاتية المتأتية من البوذية والتي التصقت بالكونفوشية المجددة إلى 
حدود فكر مستقل ميتافيزيقي هو فكر واخ يَالْغ مِيئغ» الذي أتبنا على ذكره من قبل 
في نفي وجود العالم الخارجي والذي شخصياً أعتبره عميقاً جا . وأعبر «فوشي» أن 
أشياء العالم موجودة بفاتهاء كما يقول «جيرني». فرأيه إذن رأي واقعي مرضوعي› 
ولقد حسم آمر المثالية في لحظة واحدةء بينما غرقت في ذلك الفلسفة الأورويية 
والألمانية على وجه الخصوص. إِنْما تم ذلكء في رأيي» على حساب العمق البوذي 
وعلى حساب العلاقة بين الإنسان والعالمء على الأفل من وجهة المعنى إذ لا معنى 
لعالم بدون وعي به. إن «فوشي» يعتقد أن المرئي موجود (وهذا أيضاً ما اعتبرته 
الفينومينولوجيا بعد خروجها من مأزق المثالية) وكذلك اللأمرئي ك «الين واليانغ»» 
وهما الطاقة المؤسّسة والمحرّكة للكون. وكأنٌ الكون له عقله الخاض ولا عقل 
دونه . إن #فوشي» ليس مجدّداً تماماً لأنْ عفه الفكرة كانت قائمة قبله في الموروث 
الصيني٠‏ ونجدها عند شخص مثل «تسائغ تساي» (۱۰۲۰ - ۱۰۷۸) لكنه بلورها 
حسب نظرنه الخاضّة التي يمكن أن نعتبرها من أحدث ما وصل إليه العلم المُعاصرء 
وهي أن الكون كتلة من الطاقة: وأنْ النشاط لا يني يتواصل بين المادة والكوسموس۔ 

وهناك نقطة ثانية في فكره هو أن الكون يحوي كمية هائلة من اللآمرئي» وهي 
فكرة وصلت إليها الآن والآن فقط الفيزياء الفلكبة لأنها لم تتوضّل إلى معرفة وزن 
المائة المعروفة في الكون. فالوزن متقوص ولذا رض وجود كمية هائلة من المادّة 
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اللأمرثية المَجهولة . طبعاً من الأفضل أن يصل العلم إلى هذا الإشكال بالملاحظات 
والحسايات المضبوطة عوضاً عن رأي حدسي قد يكون مَغْلوطاً تماماً. لكنْ حقيق بنا 
أن نندهش أمام هذه القوّة الحدسية وليس حول هذه الفكرة فقط . فكآما أقرأ نضا من 
المورث الصيني أندعش أمام عمق التفكير وقوّة النظرة التي تناشد الإنسان العاقل 
الحتاس إلى اليوم . هي حكمة مقامة على الحدس وحرية التفكير والخبرة بالأخلاق 
ولا تنزلق في الأنساق البرهانية. 
ولعل العنصر المشترك الذي يجمع بين العلم الأوروبي والفكر الصيني هو 
التحرّر من الشخصية الإلهية ووضع عقل العالم في العالم ذاته. فعندما يُماهي 
#فوشي» بين «الثّاوّه وبين النظام الحركي للعالم» وعندما يقرّر أن الحواس هي أصل 
حدس هذا النظامء ويأنّه لا يوجد عقل خارج العالمء علماً بان الإنسان في العالم» 
فهنا آمر جليل. فالفلسفة الخربية في آخر مطاف بقيت حبيسة المسيحية وثنائيتها بين 
الرّوح والماذة وتغليبها الوح بالمعنى الواسع على العالم الماقيء إلى أن نحرّر منها 
العلم شيتاً فشيئاً . على أن العلم اعتمد على فكرة اللانهائي وتاق إلى فهم كنه الوجود 
بدقّة وتفصيل حارج العموميات. وأعتقد كذلك أل الفكر الصيني أرقى وأكثر إفناعاً 
من «البائتييسم» ومن وحدة الوجود الصّوفية التي تؤلّه العالم اعتماداً على وجود إله 
أحبّه وعشقه . بل حتى التفكير النظري العلمي في أصل العالم مع «البيخ بانغ» (الانفجار 
الكير) هو من أصل مسيحي معاصر. إن فلسفة #فوشي» مني على الطافة على دينامية 
الوجود وعلى التكامل اللأمتناقض وعلى المحايثةء ولا تبحث لا في أصل الوجود ولا 
في غاتيته ولا في نهايته. وهي ميتافيزيقا عظيمة لم تبتعد عن التراث إِنْما أكبنه يُعْدَيُ 
العمق والفكر الشخصي . وهو بهذا الجانب من عمله يستحق أن يُعترف به كأحد «أبطال 
الفكر» كما يُعبّر عن ذلك «هيغل» في تاريخه للفلسفة بخصوص التقليد الغربي فقط . 
وخلافاً لابن خلدون الذي كان له تكوين فلسفي وصوقي» لکته استبعده في 
نظرته إلى التاريخء بحيث يظهر بمظهر الواقعي السياسي والاجتماعي الاقذ من دون 
أية إطلالة على معنى الوجودء فإنَ «فوشي» كان مفكراً في التاريخ ومجراء مع عطائه 
القلسفي الكبير . . لقد كتب الكثير في هذا الميدان مثل كتابه حول مرآة الحكم؛ وهو 
تاريخ عام للصين يمتذ على خمسة عشر قرناً» ومثل الكتاب الأصغر حيث يفكر في 
العلاقة بين الهان ويرابرة السباسب» وهو الهاجس الصيني الكبير» وكتب غير ذلك 
حول العهود القديمة جتّاً وعهد *السونغ» الزاهر ٩1۰(‏ ۔ 1١۷۹‏ م). 
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لكن ما هو باهر وجديد عند مفكرنا هو نظرته العامة إلى التاريخ وما منحه له 
من قيمة جعلته يُضاهي المصادر الكلاسيكية وهي بالكاد كتب مقدسة . لقد وٌجِد من 
قديم الزمان في الضّين ولح بالتاريخ . فمن أقدم مصادرنا كتاب ال شي ج جي الذي أف 
حوالى ماثة عام قبل المسيح والذي يسترجع تقريباً كل ماضي الصين في عهد الممالك 
القديمة والممالك المتحارية. والصين لم تعرف #الميث؛ كاليونان» والكلمة تعني في 
الأصل الخطاب والأسطورة» بل انتقلت مباشرة إلى التاريخ المفكر فيه والدقيق 
والمدوّن. كما أنها مولعة بالكتابة خلافاً للسناميين واليونان الأوائل . إن نظرة «فوشي» 
إلى التاريخ البشري العام نظرة نقدية وشمولية. فالتاريخ هو الفعالية الإنسانية» وهو 
ميدان التغيّر في الأفكار والمؤسّسات الاجتماعية والسياسية» وهو أيضاً ميدان العوائد 
يجمودها. وكل هذاء في الحقيقة» مرتبط بنظرته إلى الإنسان وإلى الثقافة. فما 
الثقافة سوى محاولة الكمال الذاتي وفهم ماهية سياسة الناس. هذا ما قاله 
«كونفوشيوس» من قبل في محاوراته» وهذا ما يسترجعه «فوشي» لأنه أساس الحكمة 
الصينية» أي الأخلاقية والاتجاه إلى العمل . 

ولعل أممّ ما نستخلصه من فلقته التاريخية فكرة التَغْيّر المستمرٌ الذي ممّاء 
«نيتشه» بالصيرورة وصار رأياً مشاعاً. وهنا أيضاً نجد أختلاقاً مع الفكر اليوناني 
والبوذي والمسيحي . فالنسبة إلى #هيراقليطس؟» التغيير صراع ميتافيزيقي وكذا فيما 
بعد في فلسفة «ميقل». ومن ناحية أحخرى» كَل من البوذية والإفلاطونية والمسيحية 
تُعارض بين المفهوم والمحسوسء بين الكائن والصيرورة» بين المطلق والظواهرء 
وفي آخر المطاف تحط من قيمة العارض والمحايث . وهذا ما لا يرتأيه «فوشي؟ ولا 
الفكر الصيني البحت عامّة» حيث يتجه إلى شل واضح من النسبية. إن النظرة 
الصينية» وهذا ليس في التاريخ فقطء لها فهم للزمان على آله طويل جداً وهم 
يشبهون في ذلك الهتردء كما أنها تعتبر أن للمادة وللحياة أصلاً واحداً. 

ولئن كان «فوشي٠‏ وهو فيلسوف التغيير وبالكاد الجدليةء وعلى کل فيلسوف 
القرى المتفاعلةء فذَاً عبقرياً في زمانه» فقد تلاه الكثير من الحكماء في القرنين الثامن 
عشر والناسع عشر. وابتدأ الفكر التفدي حوالى العام ۱۸٠١‏ في البروز من رجهة 
الاعتماد على الفيلولوجيا والتاريخ» وهو مجهود صيني ذاتي ولا علاقة له ياي تأثير 
خارجي. الفكرة الأساسية هنا والتي ستطفى وتسضحل فيما بعد أن المؤلفات 
«الكلاسيكية الستة يجب أن ثُفرأ قراءة تاريخية. ويطول الكلام في هذا الأمرء إِنّما 
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الرّهان كان رهاناً سياسياً. وبعد الصدمة الغربية سيصبح خطيراً جداً لأنّ التساؤل سيدور 
حول بقاء أو انتحار الثقافة الصينية» ومن وراء ذلك الحضارة والمؤسّسات والتنظيم 
الاجتماعي. وقد زخرت الصّين بالمصلحين؛ إنّما كانوا مجرّد مثقفين والأمر بيد 
المؤسّسة الإمبراطورية وفي بعض الأحيان بضغط الشارع. ولم يكن هؤلاء الأدياء 
ممتائين بعجرأة كافية إلا بعد أن أوشك كل شيء على الانهيار. 

في عام ١51١‏ سقطت الإمبراطورية» وفي عام ١9315‏ قامت ثورة طالبية 
صاخبة كان شعارها: «فليسقط كان كونفوشيوس»» وغلب التيّار الثوري الذي قطم 
مع التراث القديم العنيد في البقاء لسبيين اثنين: صلة الحكماء بالملك من قديمء 
والشعور ياعتزاز حضاري متضحّحم جتاً. وهو أمر مغاير لقوّة المشاعر الدينية البحتة 
التي تمس الفرد مباشرةً. على أنْ للصين شخصية حضارية وثقافية وسياسية جعلت 
من تحوّلها إلى الحداثة مأساة حقيقية خلافاً لليابان الذي لم يكن إلا تلميدٌ الصين. 
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الثقافة والسباسة 
في العالم العربي 


VII -‏ - 
الإسلام, والسياسة 


مدخل 

إن الترايط بين الإسلام والسياسة في أحدث التأملات» ناجم عن أثر الصدمة 
التي أثارتها الثورة الإيرانية؛ التي ست نفسها «ثورة إسلامية». يتعلق الأمر هنا بصهر 
في كتلة واحدة لمفهوم يستند إلى مجال السياسةء ومفهوم آخر يُعتقد بأنه يحمي إلى 
مجال الدين. وعندنا أن المسالة لا تكمن في التساؤل عن السابقة» عن الأولوية» عن 
التلازمء أو بالعكس» عن التباين لعنصر بالنسبة إلى العنصر الآخرء بل تكمن في 
الوعي بالتجلي الشديد والمرتي للاقتران بين المجالين- على أن من المهّم أن نلاحظ 
أن الوصل بين الإسلام والسياسة» وهو أمر معروف» قد جرى هذه المرّة على أساس 
النمط الثوري كما حنده تقريباً المثالان الفرنسي والروسي. ثورة محضةء إسلام 
محض» ومن هنا تأتي كل الجذةء كل قَوَةَ تأثير الظاهرة. ذلك لأننا شهدنا في 
الماضي عدة انقلابات في البلدان الإسلامية ‏ دار الإسلام» كما كان يُقال ‏ ولنذكر» 
للذاكرةء عمل «أتاترركه» حركات التحرر الوطني في إفريقيا الشمالية» القومية 
العربية: هذا على صعيد السياسة. وبالنسبة إلى الدين» من المهم التذكير بأصولية 
محمد عبدءء وبالحركة السلفية المتجسّدة بمدرسة المنارء وبالمهدية في السودان» 
وقبلهاء الوهابية في الجزيرة العربية؟ إنها تشكيلة كاملة من الأعمال الإصلاحية . 

إنها أعمال إصلاحية إسلامية لم تنمكن ‏ بامثتاء حالة الوهابية - من إقامة 
دولة» ولا من الامتداد إلى كل الحقل الاجتماعي. لقد بقيت أعمالاً متنائرة وجزئية. 
ثم كان الفاصل الزمني للقومية السياسية التي لعبت منذ عام ۱۹٠١‏ دور المحرّك 
والموّجه في المجتمعات ذات التراث الإسلامي . أقرل «فاصل زمني» لأننا نشهد 
عودة إلى جدل الحضارات» سواء اتخذ شكل الفكر الإنمائي أو انبعاث الإسلام. 
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لماذا نحن متأخرون؟ أو لماذا تخلينا عن عقيدتنا وذاتنا؟ إن هذا النمط من التساؤل 
الراهن يمد اليد بعد ثلاثة أرباع القرن من نضالات التحريرء مواكباً من ناحية ثانية 
علمنة بطيتة وصامتة للمؤسسات أو غزينة لنمط الحياة ‏ إلى التساؤلات الأولى التي 
أثارها أناس مثل خير الدينء الأفغاني أو عبده» لكن في ظروف مختلفة جذرياً. منق 
قرن» كان الإصلاحيرن يتحدثون إلى مجتمعات غير خاضعة سياسياً» لكنها كانت 
تشعر بضعفها. ولم يكن قد انقطع خيط التواصل الذي كان يصلها ببنية الإسلام 
المتأخرة الاجتماعية ‏ الأيديولوجية» واليوم أجبر هذا التمط من الخطاب سواء أكان 
تحديثاً (ليبرالياًء ماركسياً) أم دينياًء على أن ينتشر في البنى الجديدة المكتسبة أو 
المفروضة في الوقت الذي يصدر عن مجتمعات سيّدة لنفسها سياسيا. 

وكانت هناك مصفاة أو وساطة قرن من تجارب التحديث» من الاحتكاكات 
الثقافية العميقة » والمحيط تخيّر بكامله. فلم يكن خير الدين يعرف إلا أورويا ۱۸٠١‏ ؛ 
في حين أن الخميني يستند إلى صورة أميركا عشية العام .5٠٠٠‏ وكان أمام الأفغاني 
أف الأمبراطورية الفارسية المنْحَلَةء والأمبراطورية العثمانية المنحلة هي أيضاًء 
ولكنها لم تزل صامدة» وأوروبا الآلية؛ الوضعية» التي لم تكن بعد استعمارية تماماً . 
وأما الخميني فيخاطب طهران التي صارت متروبولآء عاصمة عملاقة» ويخاطب 
إيران حصل تحديثها بشدةء وعالما يمرّ كله في أزمة حضارية. 

إن العودة» بعد قرن من الاستعمارء إلى تساؤل وسواسي واحد» تكشف عن 
تواصل مُحيّرء شبه مدهش» لكنه يُفْسْر بالاستقلالية النسبية ذاتهاء غير المرتهنة بعد 
في حالة» والمرتهنة في حالة أخرى. إلا أن عدم التواصل» الذي يصعب إدراكهء 
ردَهُ إلى كونٍ الإسلام قد تغيّر مع الوقت» وإلى کون العالم قد تَغيّر معه أو خارجه. 
كان عبده يتعبّل حدوداً واسعة من التحديث الذي كان يريد أن يصالحه مع إسلام 
مطهّر. مُطهّر ممّ؟ من تطوّره الذاتي المتآخر (المرابطية» انساع اللامعقول). فكان 
يمزج شرطاً خارجياً مع شرط داخلي» ليس ترابطهما واضحاً بالضرورة» طالما نادى 
محمد بن عبد الوهاب» قبله بكثير» وبدافع داخلي محضصء بالعودة إلى إسلام مُطهّر . 
أما الخميني فيضع على المحاك قيمة مفهوم الحداثة بالذات ‏ وهذا ما كان قد بدأه رشيد 
رضا-في عالم إسلامي حصل تحديثه إلى حذ ماء ومتتزع من الإسلام بشدة . زذ على ذلك 
آننا نشهد هذه المرّة استيلاة مباشراً على السلطة . 

من المهم جداًء بالتاليء أن تعير الانتباه لهذا الانبعاث السياسي للإسلام؛ بعد 
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أكثر من قرن من التغييب» بمعنى أن الإسلام الديني قد توقف إلى حد بعيد عن طرح 
نقسه كمرجع أولي للمسيرات والمساجلات الكبرى» وأنه عاد إلى المسرح لا ليصلح 
نفسهء بل ليصلح المجتمع الشامل وليفرض نفسه سياسياً عليه. إن استرداد الديني 
للسياسي بوصفه عملا وليس بوصفه فكرةً وحسبء وبالعكس إن اندماج الديني في 
مسيرة سياسية بامتيازء إن كل هذا يمتل» بلا ريب ظاهرة كبرى» لا بد من إدراك 
كل جذتها. 

ناهيك بأن إيران ليست وحيدة في الحلَية؛ إنها موجة عميقةء نلاحظها في 
أفقانستان؛ في باكستانء في تركيا (بدرجة أقل)ء وكذلك في العالم العربي. فقي 
أفغانستان نهضت باسم الإسلام حركة مسلحة» ثائرة على دولة مسكونة بالأسطورة 
الوضعية» العلمانية » للثورة الماركسية. بخصوص باكستان. من المعروف أن هذا 
البلد قد تأسس عام ۷٤1۹ء‏ في سياق تحرير شبه القارة الهندية» على أساس وعي 
حادٍ بالاختلاف الإسلامي . وترددت الباكستان حتى الآن بين أهداف تحديثية وأهداف 
إسلاموية تريد تطبيق الشريعة تطيقاً كاملآء ولكتها تميل بمجرّد ميل جهاز الدولة» 
إلى التيار الإسلامري» وهو خيار طالما نادت به #جماعة إسلام» المودوديء ولكنها 
لم تكن رأس حربته:» وحتى ریما لم تكن ملهمته ‏ 

منذ أمد قريب» في العالم العربي» كانت القذّافية؛ بوصغها إرادة نهضويةء قد 
أدخلت مقداراً كبيراً من الإسلاميات في الإرث العروبي الناصريء ولنلاحظ أيضاً 
التأثير المتصاعد للعربية السعودية التي استندت دوماً إلى الإسلام أكثر من استنادها 
إلى العروية. ولكن بنحو عام تجري هنا نهضة الإسلام بحركات تحتية» لا بواسطة 
أجهزة الدولة التي استولت عليها رؤية إسلامية؛ أو التي تبنت مثل هذه الرؤية. لنذكر 
الحركة الإسلامية في تونسء واستثناف نشاط الإخوان المسلمين في مصر وسوريةء 
ويعض الحركات الشيعية المقموعة في العراق والمجهولة. يما أن الحكومات العربية 
في مجملها اتخذت موقفاً شكوكياء متخرّفاً أو ممانعاً تجاه الثورة الإيرانية» فإن هذه 
الواقعة بالذات تين مدى قلقها إزاء عدوى محتملة» وتظهر أيضاً مدى عجز 
إيديولوجياتها القومية ‏ العروبية أو الحَضرية ‏ ذات النزعة العلمانية الكامنة» عجزها عن 
استيعاب القوى الروحية . وتالي» فإن الحركة الإسلامية تتشر في المدارات غير العربية 
بشكل أساسي» في منطقة آخر الأمبراطوريات الإسلامية الكبرى (الصفوية» العثمانية» 
المغولية). هناك حيث أحس الإسلام بآخر نفحات مجده؛ هناك حيث هو الوحيد؛ الحي 
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أو الباقي من دون حامله اللغوي العربي . نقول ذلك لأن الأسطورة العرويية حلّت في العالم 
العربي محل الإسلام وتواصلت معه إلى حدٍ ماء مادام التراث الثقافي العربي يحمل أجزاء 
كيرةين ااام . أن تكون عربياًمعناه أن تكون مسلما ثقافياء وإلى حدٍماء مسلماًمن دون 
العقيدة. ولكن في أماكن أخرى» ينبغي أن يكون الإسلام دیا أ أو لا يكون. هناك إذن 
عناصر كثيرة تتضافر لتفسير رة وفعالية الحركة الإسلامية في المدار الإيرائي الهندي . 
الملاقات التاريخية والعامة بين الإسلام والسيامة 
يتساءل الغريتون كيف يُمكن الكلام على ثورة إسلامية؟ تعريفاء ألا تسى 
لثورة ثورة بالنسية إلى المستقبل» فيما الدين يتعّذى من قوى الماضي؟ إن الإسلام 
تراث والثورة هي الجديد المطلق. وفي تواصل ماء أسّست الثورتان الأوروبيتان 
الكبيرتان ثقافة سياسية جديدة» محطمةٌ لنظام القيم القديم» وللقيم الدينية بالدرجة 
الأولى. لكن قبل ذلك بكثيرء ومنذ القرن السادس عشرء ألم تحصل علمنة واسعة 
لسياسة الدول القومية؟ صحيح أن الإسلام كان يُنظر إليه دوماً كأنه كتلة دينيةء لأن 
المثل الدينية كانت تبدو طاغية على أحوال المسلمين. ولكن ساد الاعتقاد في الغرب 
بأنه قد شفي من مرضه. وها هو يعود اليوم إلى آصله» مريكاً كل ترتيب العالم. 
من وجه آخرء لم تكن النواة الفكرية السلفية» المتتشرة في العموم» قد توقفت 
منف ثلاثة ثة أرباع القرن عن نشر فكرة شمولية الإسلام والتكافل العضوي بين السياسي 
والديني («الإسلام دين ودولةه)ء إلى جانب هذه الفكرة الأخرى عن امتياز الإسلام» 
أي صلاحيته في كل الأمكنة والأزمنة . إن السلقية لم تبدع هذه الأفكار من لا شيء» بل 
وضّحتها ونشرتها بقوّة» عبر سلسلة متصلة تمتّد من الأفغاني إلى حسن البنّا. إن رشيد 
رضا برمج وتء وحسن البنا نَشَر. الواقع أن هذا الإلحاح إبداع حديث تقرياًء يُمكن 
تفسيره بالرجوع إلى الإسلام القديم » فيما يتعدى الإسلام الوسيط المركّب . وبردة قعل 
على العلمنة المتزايدة للدولة وللمجتمع منذ العام ١٠1۹ء‏ في الحمقء يرتسم هناك 
انبثاق لطابع الإسلام الأصبل» الشمولي والتوحيدي» الذي كان الفقهاء الأواتل قد 
ألمّوا به» لكي يدمجوا مجتمع الأمبراطورية العباسية ويطبعوه بالطابع الإسلامي . 
لا أريد هنا سوى البدءٍ بقراءة أو إعادة قراءة ثلاثة مفكرّين إسلاميين» يمثلون 
في نظري فترتين مفصايتين في تاريخ الإسلام: إسلام المجابهة الثقافية مع أورويا 
(خير الدين)» وإسلام المجابهة مع الذات (ابن خلدون. ابن تيميّة)» وذلك بقدر ما 
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كانت الثائية ترهص بالأولى عن طريق الاستشعار الغامض بانهيار كلاسيكية الإسلام 
السياسية ‏ الدينية . المقصود في الحالتين» فكرٌ يجري جامحاً وراء التواصل» المعاش 
مجدداً كانه مهدّدء ويحاول وضع موازنات تقويمية أو إجراء اتفتاح. من المدهش أن 
فكر ابن تيمية كان وراء الإصلاحية الإسلامية في القرن التاسع عشرء ووراء الوهابية 
وتار المنار معاً» وأن يكون مسار ابن خلدون» مع ذلك إعلاناً للعقلانية التاريخية 
الإصلاحية . والمدهش أكثر أن لا تكون تلك المسارات غير متسمة بشيء من الثورة» 
ولا تفكر بالإسلام السياسي ككتلة أو كلية شاملة. كانت مسيرات تهرّب أو إذعان» 
وعرضّها يعني التبيانء بقوّة أكبر أبضآء إلى أي حدّ كانت «الثورة» الإسلامية جديدة 


والسياسة في الإسلام. 


قراءة ثلاثة مفكرين: خير الدين» ابن خلدون» أبن تيمية 
١‏ خير الدين: 

حالة خير الدين هي حالة ملتبسة. فهو مسلمء لكنه متغربن عن طريق تبئيه 
للقومية التاريخية. مع ذلكء يمكن التساؤل فيما إذا لم يكن مستلباًء بمعنى أنه لم 
يكن يرى عظمة الإسلام التاريخية إلأ من خلال شهادة أوروياء وبمعنى أنه بقدر ما كان 
موضوعيا وبمهارة يفي رسالته في خباءٍ إسلامي» فإنه كان يحضر لاستسلام ثقافي . 

لم يكن خير الدين متدرا في الإسلام الحكومي العثماني الشامل. مع ذلك» 
هناك نقعلتان مهمتان تسترعيان الانتباه. 

)١‏ الترابط بين السلطة التركية وعلماء الدين والشعور الحادٌ بهذا الترابط . من 
هنا عبارات جميلة ضد ابتعاد الممارسة الحكومية عن الشرعء بسبب مثالية الشريعة 
في مواجهة دنس السلطة. إن هذه المسافةء هذا الفصل بين الدين والدولة (مع 
تحفظات) هو سبب تحرّر السلطة من كل رابط أخلاقي. ويما أن السلطة تعرف آنها 
مدنسةء سيئة» فإنها تنفلت من عقالها بالمعنى الحقيقي والمجازي”؟. وحصيلة هذا 
)١١(‏ خير الدين» أقوم المسالك في معرفة أحوال الممالك» طعة دار الطليعة: سروت 1۹۷۸ء باعتام 

الأستاذ معن زيادة» ص 117. راجع أيضاً بالإتكليزية : النص المتوجم: 
Broun, Carl , The Surusr Puch, Harvard Uaivarsity Pru, 1967.‏ 
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الوضعء وهذا ما لا يقوله خير الدين: أن قطب العلم والشريعة هو محراب الخير. 
وهكنا نلاحظ لدى خير الدين وجود هذا الوعي القديم بِأنّ السلطة لم تكن مهذبة 
كفاية بأخلاق الدين. فلم تكن السلطة إلا زمنية» كمركز قرار وجهاز» كسياسة بحتة» 
إنما تخضع للشرع فقط في موضوع الدين وعلى الرغم من كون الإسلام دين الدولة. 
في العمقء لم تكن الدولة إسلامية. 

إن مقارقة خير الدين أنه كان يريد إضفاء الإسلام على الدولة من خلال إزالة 
طابع الإسلام عن الحضارة» بمعنى أنه كان يصبو إلى محاكاة أورويا في إنجازاتها 
المادية مع استخدام إسلام تنويري . 

عودة إلى مقهومي السياسة والشرع: 

عملياًء كان في الإسلام المتأخر وعي لضرورة توسيع الشرع وروحنة السياسة؛ 
عن هنا جهود ابن قيم الجوزية» الذي ذكره خير الدين واسترجعه لحسابه. بِمّ يمكن 
أن يتعلق الأمر؟ بإرادة واضحة لروحنة وعقلنة السياسة؛ وفي الوقت نفسه» بتوسيع 
وتلطيف لمفهوم الشرع؛ وبكلمةء بإرادة توليف وتركيب. في حديثه عن محمد 
بيرم“ يقول لنا خير الدين ما يلي: «عرّف السياسة الشرعية بأنها ما يقرب الناس أكثر 
من الخير وما يبعدهم أكثر عن الشرء حتى وإنّ كان النبي لم يطرح ذلك ولم يوح به 
الوحي» ‏ 1 

بمكيدة من مكائد العقلء نجد لدى هذا المفكرٌ إرادة توسيع الشرع والرغبة في 
الحدّ من مداه في آن. ومثال ذلك أنه يقول حين يورد ابن قَيّم الجوزية وابن عقيل : 
يجب أن تكون كل سياسة متفقة مع الشرع» لكنّها تستطيع أن تتجاوز الشرع . 

إن الفكرة المركزية هي فكرة العدل» وهي إسلامية ومكوّنة لثقافة الإسلام 
الديني السياسية: يضيف إليها فكرة الحرية» مُلبساً إياها لياساً إسلاميا» ومترجماً إلى 
محابجّة إسلامية عناصرّ الثقافة المتحررة من الثورة الفرنسية. 

مفهوم العدل إسلامي» قرآني» لكنه مرتبط بمفهوم الحرية» الأمنء المساواة: 
أريعة مفاهيم أساسية . يجب أن يقارن ما يقوله خير الدين مع الطهطاري الذي كتب ما 
يلي : ما يدعونه حرية ويمجدونه هكناء هو المقابل الدقيق عندنا لما يعيّر عنه بالعدل 
والإنصاف». 


(1) خير الدينء أقوم المالك في ممرقة أحوال الممالك» م. س» ص ٠١۸‏ . 
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الحقيقة أن مفهوم الحرية مكسب حديثء لا نجده لدى المنظرين 
الكلاسيكبين؛ مثل ابن تيمية"2. وما كان يبدو لدى الكلاسيكيين يمنزلة فكرة 
الحرية أو الحق إنما كان مفهوم حدود الله وهي في آن حقوق الله وحقوق الإنسان. 

إنها المحرّكات الإيجابية للروحانية السياسيةء مرتكزاتها وأسسهاء فهي ترتدي 
رداء إسلامياًء لكنها متعلمنة فليلاًء بمعنى أن الهدف الأسمى كان حكماً صالحاء 
يشكل ضماناً لمجتمع تقدّم ونماءٍ وإبداع. ليس هناك استنادٌ إلى التّيْب» أساس 
الشرع. حول هذه التقطة » ينبغي الرجوع إلى ما قبل: إلى ابن خلدون وابن تيميّة» 
فلنمض من الأحدث إلى الأقدم . 
۲ - ابن خلدون: 

كان ابن خلدون ملهم المدرسة الترنسيةء أي خير الدين وابن أبي ضياف. لقد 
أمذعما بالمفاهيم الإجرائبة وبالتقنبة التحليلية. فالسياسةء عنده» هي المُلك. أي 
آليات الحكم المحض» البعيد جداً عن أية ركيزة روحية. هكذا كانت تجربة الإسلام 
المتأخر . لكثه يقذم نظرة استرجاعية ء تحن أيضاً إلى الخلافة والإمامة؛ الغائبتين تماماً في 
عصرءء واللتين تمثلان المَتّل الأعلى في نظره. 

يعرّف ابن خلدون السلطة بأنها عنف وإكراهء لكنه يفرّق بين ثلاثة أنواع: 

السلطة كحكم بحت وعنف (مطلقة» بلا حدود). 

- السلطة التي ينظمها العقل البشري. 

السلطة التي ينظمها كلام الله. 

لكن هناك شيئاً مهمّأء هو أنه يسلّم بإمكان تنظيم ذاتي فطري»ء أي بزوال 
الدولةء ولكتّه يبدو له مع ذلك غير ممكن عملياً (تشاؤم من البشر). وبطلق اسم 
سياسة على جملة أحكام عقلانية تخضع لها السلطة الزمنية (الغرس مثلا)» أي نوع 
من «قانون أساسي للمملكة». لكن القوانين في السلطة الدينية تصدر عن الله ويكون 
هناك مخطط غيبي ومرتكز للحقيقة لآن الحياة وهم وضلال ما دام مآلها الموت أو 
الفناء. لكن هناك الحياة الحقيقية. وعندئظٍء إذا كانت السلطة خاضعة لهاء وهي 
طبيعية بالنسبة إلى الإنسانء فإنها تدخل في توليف شمولي وفي غاتية . 
(1) راجع حول هذا الموضوع: فرائتز روزنتال: ومؤخراًء خلدون الحصري: 

Therer Reformers: 4A Stedy ل‎ meden Poditical Thought, Beirut, Khayyat, 1966 
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«غاية الدين [الإسلام] هو خلاص الناس في الآخرة. من هنا ضرورة حت 
الناس على قبول الأحكام الشرعية (القوانين الدينية) في أمور هذه الحياة وفي 
الأخرى. من هنا كان الأنبياء وخلفاؤهم»؟. 

تقوم السلطة السياسية على العقل» لكن السلطة ذات الأصل الإلهي تنؤلى كل 
المصالح الدنيوية والأخروية» فتقيس الأولى بمقياس الثانية. يقول إن المطلوب هو 
حكم الناس بالدين » أي بالآخرة. صحيح أن في الأساس لا بد من استبطان الطاعة أو 
السلطة القمعية . لكنها تبدو ناقصة بحد ذائهاء وعندئذٍ لا بد من إمام: «لو اتفقت كل 
الأمة على العدل (أي نقيض قانون الطبيعة) وتنفيذ أحكام الله لما كان هناك حاجة 
إلى إمام». ما يه الخوارج» حتى نضرب مثلاً ناطقاً جلياً عن رفض النظام القائم» 
هو طبع المجتمع بالطابع الإلهي الكلي . إنه يرفض هذه النظرة . لكته يعذرهم قائلاً: 
«إن ما دفعهم إلى هذا هو التهرّب من الاشمتزاز الاحتقاري من السلطة أو أسالييها 
العسفية» العنفية» أساليب الاستمتاع بالحياة» وذلك بعدما رأوا الشريعة مفعمةٌ يمقتٍ 
هذا كلّهء وداعية إلى رفضه؛. والحالء ليست السلطة شراً بجوهرها: إنها مزدوجة. 
والشريعة لا ترفضها بوصفها سلطة. ولكنّ ابن خلدون يجتب هذه القضية الأساسية 
بالنسبة لجماعة استبطنت الشريعة» وتالياً تكون قادرة على الاستغناء عن السلطة . 

من هنا فرضيته المزدوجة القائلة بوجود جماعة قاصرة أبدياًء ثم تصويره 
للحكم القمعي كانه حكم خارجي عن الضمير وليس مستبطناً داخلياً أبداً في الواقع . 
المقصود في هذا الواقع نفي كل فكرة حياة مواطنةء ولو كانت دينية. 
3 - أبن تيمية : 

عندعا قرا كتاب ابن تيمية""“ بسرعة» يعطي انطباعاً عن نماسكك مرموق. فهو 
لا ينادي بمنح الحكم للعلماء: لكنه يطالب بأن يكون كل مجال السياسة والمؤسسات 
الاجتماعية خاضعاً لروحية الإسلام ولشريعة الإسلام . 

- روحية الإسلام: 

الأماتة لدى القادة الذين صاروا مستودعين أو مُستَسخْلفين ؛ الأخلاقية في كيفية 
تعبين الحكام (الأفضل» الأجدرء الأكفأ)؛ نقد للعسف المالي؛ ويتحو أوسعء 
(1) المقدمة. طبعة بیررت» 25371 ص ۳۴۸. 
(۲) لأسياسة الشرعية. 


مفهوم العدل كأساس للملك. وابن تيمية يؤكد بقوّة على أن الحكم ليس» ولا يجوز 
أن يكون إرضاة للغرور: إنه موجود لإبقاء الدين قائماً؛ فالدين» ضمناء أرفع مقاماً 
من الحكم. وإلى جانب مفهوم الأمانة» نجد بالطبع مفهوم الشورىء وهو مقهوم 
مركزي» أيضأء في التفكير السياسي ‏ الديني. 

- شريعة الإسالام: 

هنا يصف ابن تيمية بالتفصيل ويطالب بتطبيق فعلي لترسانة الشريعة القمعية. 
إنه يقول ذلك بمنطق مظلم وقاس» مع حدّةٍ شديدة في إعادة التوكيد على تأسيس 
الأحكام على القرآن والستة » بعد إلاسهما لباس العصمة والهالة القدسية . لکن لاننس أن 
أبن تيمية عاش في فترة استرخاء بالنسبة للإسلام ولذلك» وربما يخطىء مَنْ يظنَ بان 
الأمر يتعلق هنا بشيء بسيط» بل على العكس» من الممكن أن تُكتشف فيه دلالة دينية 
عميفة : ليس عَرْضاً لقانون جزائي» بل تذكير بمشيئة الله لطرد كل الشر وتطهير العالم . 
هذا الاستغراق في المثاليء ينبغي على الدولة تحمل مسؤوليته» بجعل تفها متقّذة لا 
غير. . عملياً وفي هذا النطاق. ريما يرمي كل ذلك إلى طرد الخطيئة باستعمال القمع وحتى 
بدرء الشبهات كما لدى كل التطهيريين: وإلى تأسيس إنسانية خالصة . إن الطهرانية هي ما 
يتزع إليه هذا الإسلام» أي اجتئاث عنف الشر بقوة. 

من هنا جاذبيته للحكام الأطهار والقّساة؛ المبنية على هذا الوهم. حتى إن ما 
يجري البحث عنه في الباكستان» في السعودية الوهابية» كما في السودان وإيران من 
وراء إقامة الحدودء ليس فقط الرمزية المثيرةء ولا تطبيق الأمر الإلهي» مهما كان 
قاسياً لأنه إلهي» بل الاعتقاد الساذج بالقضاء على الشر بالشر» وتالياًء في نهاية 
المطافء إمكان إقامة طهارة الآخرة المعصومة في الدنيا. تستكشف هنا مسألة 
الرغبة» التي نستشف من خلالها أن الإنسان الإسلامي كان يتعذب دوماً بالرغبة9 
لآن الواقع كان ملتبساً دائماً. والحال» يظهر أن الواقع صامدٌ دائماء وأن واجب أهل 
الدين إنما هو تذكير ثابت لإعادة تطبيق الأحكام فقط. فهم يشعرون أن السلطة 
أفلست وما زالت مفلسة» وتالياً ما زال المجتمع العادل» حلم علماء الدين» مؤجلاً 
على الدوام . 
)١(‏ النمودج الإساني للإنسان التي هو ناك الذي قام بالاختيار الأساسي للقمع الداخلي ٠‏ لك وجد قاعدة 

في الشريعة . 
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في أملهم بجعل السلطة مسلمة» ليس لديهم سوى حزم عقائدي أو إرادة قوّة. 
هناك نوع من مثالٍ رهياني ينبغي فرضه على المجتمع برمته» وهو مثال تشهف منه 
التسهيلات الشرعية. وكان يقول إقبال”'2: النظام الاجتماعي كان هاجسهمء آي 
إقحام النظام داخل السلوك الاجتماعي . 

هل يستطيع الإسلام تأسيس ثقافة سياسية؟ 

قرأنا هؤلاء المفكرين الثلاثة :في اتجاه معاكس للزمن: السياسي» المؤرخ 
والفقيه . يتراءى لنا ابن تيميّة كأنه واقعيَ مستسلم» حين يترك مقاليد السلطة في أيدي 
السياسيين. بينما رأينا أن خير الدين أراد أن يحقن السلطةء في بناها العملية» بذكاء 
العلم ومثالية الشريعة» مزيلاً على هذا النحو هذا الفصل المشؤوم طيلة ألف عام من 
التاريخ . الفصل الذي كان يحمل في طياته الاستبدادء ما دام كافياً أن يترك المستيد 
ا مجالها الخاص» والذي كان يطالب ابن تيميّة بجمله شاملا في نهاية 
المطاف»ء لمجال الأخلاق والعادات. 

في الصميمء استقال دينيُ العصور المتآخرة أمام السياسي» إنما ليس دون 
بعض العظمة لأنه أعطى الأولوية للمطلق المسجل في القانون» في الشعائر أو 
التأمل. الواقع» ريما لم تكن هناك سياسة إسلامية أبدء حتى في مؤسسة الخلافة» 
بل كان هنا تجسيد للمقدس في بعض الرجالء وكان هناك مجموعة ذكريات» ولیں 
بحثاً عن أسس لتظيم اللطة. فماذا كانت السياسة الشرعية سوى توسيع أقصى 
للسلوك المسلم في المجتمع وبواسطة السلطة القائمة؟ إن تركيز الإسلام في العالم 
الاجتماعي» ونشره في الداخل كما في الخارج» وتزويده بِعدّةٍ مفهومية وحقوقية 
(فقهية): هذا هو هدف الخلفاء العباسيين في العصر الكلاسيكي وهدف كبار الفقهاء . 
إنها بكل تأكيد إيديولوجيا إسلامية» ولكنها ليست ثقافة سياسية بالمعنى الدقيق. إن 

خجل السياسي أمام الهيئة العقائدية القدسية» كان يقابله خجل العلماء قي مراجهة 
المجال السياسي البحت ۔ . صحيح أن الاثنين تعاونا لتشكيل مجتمع متأسلمء مزود 
بتماسك شديد خاضع مبدئياً للمثل الاجتماعية للرسالة الأولية . لكن لم يجر سعي 
لإقامة حكم إسلامي » بمعنى وضع آسس للحكم» ورؤية للقوى الاجتماعية» وتفتيح 
روحانية سياسية في صميم الدولة بالذات. حتى المحدثين؛ مثل حسن البناء لم يرموا 
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في آخر المطاف لغير تجديد إسلام المجتمع بواسطة دولة مسلمةء أي يقودها مؤمنون 
يطبقون الشريعة . 

يقيناً أن الإسلام غني بالمبادىء النبيلة: العدل» المساواة الممكنة بين 
المؤمنين: المؤاخاة في الله العطف على الضعفاء (خصوصاً عند الشيعة)ء التضامن 
والتكافل. ولكن حتى تتكون ثقافة سياسيةء لا مناصٌ من أن ترمي هذه المبادىء إلى 
تطبيقها بكيفية ملموسة في نواة الدولة» وليس طرحها كبرنامج حكم. بكلمة فليشمل 
مجال المطالبة المثالية آليَاتٍِ الحكم. من هنا أهميّة الثورة الإيرانية على صعيد 
الواقع» لأنها أظهرت مقاومةٌ مظفرةٌ ضد الديكتاتوريةء هذا الإفراز الحديث» وكان 
ذلك باسم الإسلام. فيما كانت الحركات الرافضة» في الماضي» تتكسّر على جدار 
الاستيداد الموروث من الشرق العتيق. إلا أن الثورة الإيرانية استوعبت في آخر 
المطاف العنف الثوري الأوروبي القديم» قباتت إبداعاً وتقليداً للآخر في آن واحد. 
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VII -‏ - 
الثقافة والسياسة في العالم العربي 


الأمة العربية والوعي التاريخي 

يقع لي غالبا أن أقرأ كتباً ومقالاتِ لمفكرين من أورويا الشرقية. وما يدهشني 
أكثر في الإنتاج الكثيف لهؤلاء الكتّاب والفثانين والمفكرين هو ذكاؤهم المتوقد. 
وهذا الذكاء يخيفني قليلاً لأنني أرى فيه تعبيراً عن تعاسة تاريخية» مثنى وثلاثى أو 
رياعي: إذعات متواتر» انغلاق إيديولوجي مفروضء» عدم اعتراف من العالم 
الخارجي أو إبخاس قدرء وعلى الرغم من ذلك» تاريخ عظيم» تراث ثقافي رائع» 
حيوية فكرية شبه محمومة. ووراء ذلك» هوس السياسة والسياسي» وحكايات 
التتكيل والاضطهاد. إن التشابه مدهش هنا مع العالم العربي. هنا وهناك كوكية من 
المثققين» غليان وعدم اعتراف؛ هنا وهناك تعاسة واقعية ووهمية قي آن. أما المقارنة 
على مستوى التاريخ الياسي» فهي تنوقف عند عتبة الحدائةء أو حتى عند هذه 
الشريحة الزمنية التي ستشهد» بعد الحرب الكبرى» مولد القوميات . ويختلف الأمر 
على صعيد الأسس التاريخية ومسألة الأصول التي تشرّش الصورة الذاتية للعرب ويناء 
حداتهم الخاصة. 

إن المجال العربي قديم جداًء فقد بني على أعرق الحضاراتء حضارة مصر 
الفرعونية» حضارة بلاد الرافدين السومريةء الآكادية ثم الفارسية » حضارة فينيقيا. من 
جهة أخرى» كان الشعب العربي العريق» شعب القرنين السابع والثامن الميلاديين» 
شعياً فاتحاًء موا ا أمبراطورية وديناًء الخلافة والإسلام. لقد كان ذلك مشروعاً 
تاريخياً وروحياً كييراً. - فقي فترة معيّتة» غطت الامبراطورية العربية مجالا يمتد من 
تخوم الصينء فيما وراء النهرء إلى شمال إسبانياء فشملت العالم العربي الراهن 
وإيران وتركستان (السوفياتية سابقاً) وشرق تركياء والقوقاز» وشمال الهند وإسبانيا. 
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إن الانتليجنسيا القومية الحديثة؛ تلك التي تؤمن بالوحدة العربية وبالوجود الراهن 
لأمة عربية - الأمة -ء لا ترجع إلى هذه العظمة الأمبراطورية الغابرة أو ترجع إليها 
بإمساك وتقتيرء ريّما لأن الرآي العام الأوسع كان قد أفرط قي العصر الاستعماري 
بالتغتي بروعة الماضي» وكذلك لأنْ القومية الوحدوية أرادت آن تكون وعياً راهنأ» 
قيمة للحاضر» ومعركة منغمسة في قلب الواقع . 

إن الحداثة الحربيةء حداثة العروية أو حتى الحركة الإسلاميةء وكذلك حدائة 
الدول ‏ الأمم» أقذفت التاريخ ومعرفة التاريخ في مطاوي النسيان. أولاً التاريخ 
كعلم» وثانياً التاريخ كوعي عظمة» وأخيرا التاريخ كأساس لكل المشاريع التي تشغل 
العرب. هناك ندم عربي تجاه مجد الماضي؛ لكن هذا الماضي ع غير المعروف كفاية» 
المُتجامّل عمداًء يلاحق في السّر الوجدانّ العربي» لأنه لا يزال مرجعاً حيّاً يسكن 
الحاضرء ومن هنا إشكاليّة التراث”2. لا يزال العالم العربي واحداً من المدارات الثقافية 
التي جرى فيها الحفاظ بقوّة ة شديدة على تواصل تاريخي فعلي : : في اللسان» في منظومة 
القيم » في أعمق بى اللاوعي الجماعي ‏ 

في إمكاني أن أضرب ألف مئل على هذه المفارقة للوعي التاريخي الخجول. 
إليكم ملين مأخوذين من الحاضر الحن: : في صنعاءء عاصمة اليمنء انعقد حدياً 
مؤتمر كبير للمثقفين والكتاب والفنانين العرب لمساندة الانتفاضة» شاركتٌ فيه وكان 
لي الشرف بأن ألقي خطاب الاختتام» باسم المشاركين. هل كان ينيغي التحدث عن 
صنعاء «الوطن ‏ الأم للعربة كما أتيحت لي مراراً فرصة سماع ذلك أم عن #صنعاء 
الثورة»؟ كان واضحاً أنه كان ينبغي اختيار الصيغة الأخيرةء لأن النبرة والجو والليافة 
كانت تفرضها. في جلسات القات» عندما رحنا نستذكر - - سوريين ومصريين ومغارية 
- جذورنا اليمتبةء الحقيقية تاريخياً تمامء إِذْ كان الحضور اليمني كبيرا في الفتح 
والاستيطانات العربية خارج الجزيرة» وجدنا في الحقيقة صدى رضى وارتياح » ولكنه 
اقترن على الفور بتصحيح قوامه رفض كل فكرة عن #يمن - مَتحف؟. هناك في العالم 
العربي بعض المؤرّخين الجيّدين جداً: إنهم معروفون قليلاً أو بالكادء وهم لا يتمون 
إلى الجناح الجذّاب السائدء من الأتليجسيا العرية. مع ذلك يظل الهاجس 
التاريخي قوياً جداً في العالم العربي» ولكن كاداة سياسية أو إيديولوجية . فقد نهل 
(1) تراث: إرث» مأثرر ثقافي: موروث بمعنن أوسح. مفهوم واسع جداً وشديد التدثول حالاًء يضمن 

ممنى الماضي بكليته في مقابل الحاضر . 
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إيديولوجيون أو فلاسفة مختلفو التزعات من التراث التاريخيء على مدي كبيرء 
ليروجوا حركة إسلامية معتدلة أو مممّفة» كما فعل محمد عمارة» أو رؤية ماركسية - 
مادويّة للعالم والتاريخ» كما فعل حسين مروّة» الذي اغتيل (عام ۱۹۸۷) في بيروت» 
أو للقيام بقراءة «أركيولوجية» على طريقة «فوكو؛ للعقل العربي» كما فعل المغربي 
محمد عابد الجابري. 

إن كل هذه المولّفات» المنغمسة بقوّة في علم تاريخي منقول إلى حقل الأفكار 
والثقافة» تلبي طلباً شديداًء وتلقى صدىّ عميقاً في الوعي العام ناهيك بأن عذة 
أنظمة عربية أرادت أو ريما تريد أن تعرز شرعيّتها وصورتها وإبديولوجيتها السياسية أو 
نرجسية الزعيم بكل بساطة» بقراءة للتاريخ. طيلة ثلاثين عامء حكم بورقيبة مع 
التاريخ» إذا جاز التعبير» إِذْ أن كل خطابه لم يكن سوى تذكير بالحركة الوطنية 
المتمركزة حول شخصه: إنه التاربخ المنظور إليه كسيرة تقريظية ونمجيدية. لكن» 
إيديولجياً» وبقدر ما كانت خياراته مؤيدة للغرب» مناهضة للعروية» وفي سبيل تصور 
أمة تونسيّة ذات مكوّنات متنوعة» أمة محدّدة الهوية؛ متعارضة بقوّة مع فكرة «الأمة 
العربية» شجّع أو استثار «تورخة» وفيرة» أحياناً ذات قيمة» موجهة في اتجاهين» 
نحو التاريخ الروماني آر القرطاجي» والتاريخ الحديث لتونس وحدها. وفي الأنظمة 
المتحدرة من العقيدة البعثية ‏ سوريةء العراق ‏ راجت إيديولوجياً تاريخية ملفقة» 
يمكنني وصفها ب «التاريخية العروبية الجامعة» عاماطوة مصفتة:0افنطمهم. منذ 
الازل» كان تاريخ المشرق كله تاريضاً عربياً: عرباً كان السومريرن والآكاديون 
والفينيقيون والمصريون. لكن بوجه خاص» شيثاً فشيئاً وني كل مكان تقريباًء 
يُحكى عن (إعادة كتابة التاريخ العريبة6» أو كتابة «تاريخ الأمة العربي». المقصود 
في الحالة الأولى تخليص التاربخ العربي من التشويهات الاستشراقية» واستهلاك 
الماضيء الماضي الشخصي» مجدداً. لكن المقصود أيضأء في الحالة الثانية» 
استخراجء عزل التاريخ العربي حقاً عن التاريخ الإسلامي الذي كان غائصاً فيه 
حتى ذلك الحين: إتها عملية تصدر عن البهلوانيات أو المخارق الكبرى»: عندما 
نفكر في العصور العباسية العظيمة التي كانت إفرازٌ [مبراطورية متعنّدة الأعراق» 
عربية وإيرانية أساسآء وحُدها الإسلام كدين» كإسمنت ثقافي» وكأساس إيديولو جي 
لشرعية الدولة. مثل هذا المشروع موجودء وتشجعه الأجهزة الرسمية العربية» 
وكذلك الآلسكو (الأونيسكو العربية)» لكته سيبقى لأمد طويلء بلا شك» مجرّد 
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مشروع . ومما له دلالته أيضاً أن واحداً من المؤرخين العرب الأكثر جديّة» المعترف 
بهم اكاديمياً على الصعيد العربي وكذلك على المستوى العالمي» قد قام بمثل هذا 
التمرين. المقصود هو المؤزخ العراقي عبد العزيز الدوري الذي نشر» بتاء على 
طلب هيئة -خاصة ذات تأثير كبير في الوسط الثقافي العربي (مركز دراسات الوحدة 
العربية)» وليس بنا لطلب الدولة العراقية» كتاباً يعنوان تكوين الأمة العربية» أوّل ما 
يمكن أن يقال فيه إنه ليس أفضل كتاب للدوري. 
المتقف والعروية 

ما العروية اليوم؟ يُقال إنْها ممزّقة مدمّرة: في بعض أوساط الاتتليجسياء 
أوساط المثقفين المفكرين» المُسيّسين بقوّة» لكن ليس في الحصن الأخير للعروية. 
ولكن هناك شخصاً مسترماً هو أحد الأمناء العامين المساعدين في جامعة الدولك 
العربيةء صرّح حديثاً وعلنا في ندوة حول الوحدةء أن الوحدة لم تعد مسألة عربية أو 
«هاجساً عربياة . نفهم من ذلك أنها لم تعد تُطرح داخل المؤسسات القانونية العربية ء 
كالجامعة مثلء حيتُ تتجلّى إرادة مشتركة. ومن المهم أن نلاحظ أخيراً أن 
الإيديولوجيا الوحدوية ‏ العروبية في شكلها البحثيء وهو الأكثر انبناة - قد وجدت 
نفسها عاجزة بحكم نجاحاتها عن الوحدة» بعدما تمكنت من الاستيلاء على جهازي 
حولتين؛ سورية والعراق» وهذا ليس بالشيء القليل. 

وريما لا أندهش كثيرأء وقد لا أضحك حتى قليلاّ» كما يغمل علد من 
الغربين (أنظروا حال «الاشتراكية في بلد واحد؛ في الاتحاد السوفياتي [السابق): 
فهذا جزء من تناقضات التاريخ والسياسة وا فقي المشرق العربي:ء من 
بنغازي إلى بغدادء ظلت العروبة نوعاً من وعي متشر في كل مكان تقرياً» على 
الرغم من ضعفها كمشروع ملموس للوحدة بالمعنى السياسي. وهي من الآن 


فصاعداً مندغمة في الخيال العربي ؛ في لخم اللسان المحكي» في منظومات 
الاعتقادات» على درجاتِ شئّى. لا أحدء أو تقرياً لا أحد من عؤلاء الذين 


يقودون ويحكون ويكتبون» و من بين بورجوازية المدن الصغيرة» وحتى» 
على ما يبدو ليء من بين الجماهير ذانهاء يمكته التفكير بالتشكيك بوجود الأ“ 


() امد مطاءاة مع مضمون تفخيمي؛ هي الوحيدة الموجودة في الفكر والخطاب الوحدويين» وقي 
أحسن الأحوال تشكل التجمعات التي تكوّنها #شعرباً» (مصريء تونسي» جزائري)» ولكن ليس 


11۷ 


العربية» أو بتمبير «الوطن العربي:”©. بحلم الوحدة ذات يومء بالتضامن العربي 
مع الفلسطينيين ضد إسرائيل. وعلى مستوى الوعي السياسي المكافحء في لبنان» 
هف المرآة المرعية للتمزّقات العريية» وكذلك في مصرء تندمج العروية اليوم مع 
فكرة الوطنية» وتضطلع » » تناقضياً» بدورها كقوة محليّة: تسمى «قوى وطتقه. 
وفي المغرب العربي الذي ظل ‏ ريما باستناء الجزاتر - على هامش اللّجة 
التاصرية» دخل هذا الوعي المحشرء المُّبهمء في الخطاب الرسمي والإعلامي» 
وكذلك» بسبب التأخر التاريخي بالنسية إلى المشرق» دخل في بنية القوى السياسية 
المحلية: في الجزاترء هتاك نواة ناصرية قوية في صميم جيهة التحرير الوطني» 
وقي تونس بن علي نكون حزب قومي عربي» يضم مختلف الاتجاهات وكان يعد 
پان يكون قوة لا يمكن إنكارها على المسرح السياسي. 

قلنا إن المثقف العضوي هو قومي» أي وطني عربي وحدوي. فهو يمل 
العروية الطوباويةء الفكرية الواعيةء قيما يتعذّى مقولبات اللغة الرسمية أو الشعيية . 
عموماً يعتبر هذا التمط البشري متغرّاً - نقصد بذلك أنه استوعب العالم الحديث» 
بناه» آكياته وقيمه أحياناً ‏ وأنه يتمي» تالاً» إلى النخبة المشهورة: يمكنه أن يكون 
جامعياً» أو ملحقاً ببعض مراكز الأبحاث غير الجامعية هذه التي تموّلها الدولارات 
التفطيةء وغالباً ما استطاع أن يكون وزيراً في الحقبة الناصرية. وبمكته أن يترقى في 
الصحافة الكبرى» في الدبلوماسيةء في المؤسسات المصرقيّة أو الدولية. هناك عدة 
ندوات جمعت هؤلاء المثقفين في القاهرةء في بغداد. وقديماً في بيروت» وقي 
عمّان أكثر فأكثرء في الرباط وفي تونس» ولم تعقد أبداً» على وجه التقريب» ندوات 


- الأمةء العربية والمتعالية فوق الاتقسامات الواقعية. هنا أيضأء ٠‏ المصطلح مآخوذ عن الإسلام وعن 
الخطاب القرآني القي طرح» منذ مرحلة المدينةء وجود أمة إسلامية مكزنة من المؤمئين: نجبٌ 
وتتعدى كل تماء آخر. وكانت الأنظمة الأشد عدا للقومية الوحدوية تحمل عبارة «أمة إسلاميقةء 
المعترف بها تقليديا» وليس تمير «أمة عربية» فيما كانت تستعمله في الوقث نفسه للدلالة على 
شعبها الخاص (مثلاً «الأمة التونسية4» في المصطلح البورقيي؛ المرفرض يشلّة) . 

)١(‏ وطن: استعمائيأء تدل الكلمة على مخلف الأجزاء الإقليمية المكرتة لكل العربي» وينو خاص 
كصفة يتعارض نئل مع قوسي » أي الوطني الق المستند إلى الأمة. ولكنه كاسمء ولاتمدام لقظ آخرء 
يقال وطن أيضاً على بعضى الأقاليم الخاصة» غير المكتملة» مثلما يقال على الأرض المرية ككل في 
عله الحالة الأخيرة» ترافقه صفة عربي ياء فيننج حن ذلك «الوطن العربية أي موطن العرب بوجهه 
المكاتي» الأرصي . 
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في الجزائر أو سورية» كما آل الحضور الجزائري» السوري والعراقي» كان ضعيفاً 
جداً فيهاء أما السعودية فهي غائية تقريياً. ولكن لم تد الندوات فجت لتحريك 
المساجلات السياسية ‏ الثقافية. فهناك مجلأت ثقافية ذات قيمة عُلياء تضمّ أفضل 
العقول: الوحدةء المستقبل العربي» الفكر المربي المعاصرء ا عربية» 
الاجتهاد الخ؛ والإنتاج الفكري وافر عبر الكتبء متنوّع وأحياناً مرموقء ويجب أن 
ندخل فيه الإنتاج العربي بالإنكليزية والفرنسية» المترجم عموماً في بيروت التي لا 
تزال» دائماً ورغم كل شيء» مركز الثقافة والنشر. 
ما هي الهموم الكبرى للمثقف العروبي التخبوي؟ الهموم التي تحتل قلبٌ 
المناقشات الكبرى؟ إنها موضوعات مثل الوحدةء تسلّط الدولة ء العلاتى بين الدولة 
والمجتمع» الديمقراطيةء حقوق الإنسانء جدلية العروية - الإسلام» وينحو أقل 
الحوار مع التقافات ا ويعض الموضوعات المتعلقة بالعلم السياسي» 
بالاقتصادء ب الفكر الخبيره» كما لو كان المثقّف يريد التدليل بذلك على قفرته 
الفكرية الشاملة لكل المسائل العربية» بما فيها المسائل الحسيّة جداً. ومما لا شك 
فيه أن هناك منذ السبعينات» ويغرابة منذ نهاية الحقبة الناصرية» ازدهار فكري 
مرموق. ويشحو أعمء هناك تفتّح ثقافي عربي؛ هناك اندفاعة حقيقية تعزّزت وبرزت 
في الثمانينات؟ إنها نهضة ثانية أو ثالثة» بعد نهضة نهاية القرن التاسع عشرء ونهضة 
العشرينات والثلاثينات التي تلاها الفراغ الكبير في الخمسينات والستينات» تحديداً 
فراغ الهرّات والانتصارات السياسية التي جعلت العالم العربي يبرز كحضورٍ في 
التاريخية المعاصرة» كعالم انفجار القومية”'2 المذوي. 
عندتذٍ كان شخص للزعيم يحتل أعلى المنضّة» بالترابط مع هذا الفرد التاريخي 
الآخرء الحزب» وكذلك مع الشعب» الجشاهير» الشخص الجديد الذي دخل 
ضاء المسرح المحلي وحتى العالمي . بين عامي ۱۹۵۲ و ۱۹14ء كانت تنداح 


(1) القومية: تيار فكر وحمل يتزع إلى اللتظير والتجديد لمفهرم الأمة المطيق على كل المالم العربي: كل 
المرب. في فترة أولى» هر هذا انيار لدى رجال سلون في الحركة السورية ين عاي ٠۹1١‏ 
و1950 ثم بعد فشل «الثورة العرية» تحوّل إلى حزية فكرية سواه عتد منظر متعزل مث ساطع 
الحصري» أو يبن متقفين سوديين ‏ لبنانيين (في المشريناث والثلاثينات). في الاربعينات» وقع تحؤل 
حاسم مع نظرية حزب البعثء بوصفه تفكيراً وعملاً في آن. وفي الخمسيتات تبنى عبد التاصر قكر 
القومية» مما اى إلى ظهور الناصرية. 
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من بغداد إلى الرباط موجة عميقة: ثورات» كفاحات تحريرء صراع مع إسرائيلء 
تحدٍ للغرب» ظهور مشوّس ودرامي للقومية العربية في شكليها: شكل الانعتاق من 
الوصاية الاستعمارية في بلدان منفصلة ‏ لا سيما في المغرب ‏ وشكل بناء الأمة العربية 
تحت الراية الناصرية. وبقوة مدقوعة من الداخلء مهيّأة منذ أمدٍ طويل في أعماق 
النسيج الاجتماعي والعقلي» طت الحداثة السياسية والاجتماعية والإيديولوجية 
الواقع العربي» أعادت بناءه» وفرضت نفسها عليه كنظام جديد. إننا بعيدون جداً عن 
التحديث كطموح فكري في حلقات العشرينات والثلاثينات الشيّقة» المحية جداً 
لدى المستشرقين . تقد أفصحت الحدائةٌ السياسية الجديدة عن نفسهاء ليس في همس 
الصالونات» بل رمزياً عبر قهقهة الرئيس خلال أزمة السويس» قهقهة شبطانية أرعبت 
الغرب . وعبّرت عن ذاتها من خلال هتافات وصيحات الجماهير الموخدة صوفياً في 
المهرجانات» في المعارك الدامية لمنطقة القبائل في الجزائرء في العنف المنفلت من 
عقاله في بغداد عام 1۹0۸ في شلال العروش المقلوبة برفسات عملاقة. ثم كان 
نظام الدولة الجديد» الذي ينهل شرعيّته من معين هذه التاريخية الكثيفة جداً: آي من 
الوعودء من المتغيّرات الحقيقية» وكذلك من مولد هذا الغول المخيف» الدولة 
العربية الحديثة» التي تفع ذروتها بين عفدي الخمسينات والستينات. عندئفء كانت 
تملك الشرعيةء بوصفها مؤسّة للتاريخ الجديدء وتالياً كانت تملك سلطة مُستبطنة 
في الضمائر» تملك مشروعاً أو عدّة مشاريعء وتحتكر الفعل والكلام» وتنظيماً 
للعنف متقنآء لا سابق لهء لأنه كان التتاج المزدوج للوحشية الداخلية الموضوعة في 
تصرف الدولة» ولاستعارات خارجية مستوردة من سعير حداثة مزيّفة . عندها سكت 
المثقف أو أسكت: فرض طه حسين على نفسه صمتاً دام عشرين عاماً؟ وتوقف عن 
الغناء الفتان المبدع محمد عبد الوهاب . في تلك المرحلة كان المثقف في السجن أو 
على كرسي الوزارة. وفي الحالتين» كان موت الفكرء مونه في الثانية أكثر من 
الأولى . 

إن تكسات هذه الدولة العربية الحديثة» هزائمها الموضوعية والحقيقيةء أو 
المحسوسة ذاتياً كهزائم» وتاليأء إن ققداتها كل شرعية (بالمعنى الأخلاقي» لا 
بالمعنى القيّري) وعجزها عن تلبية تطلعات كل الجسم الاجتماعي» ومن ثم عجزها 
السلطويء ومنه عجزها عن إرضاء جهازها الذاتي» هو الذي أدى إلى معاودة ظهور 
المجتمع المدني ببطء ولكن بثقة» وأدى فيما أدى إلى استنتاف كلام المنقّف. 
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منذ العام 1۹۸1ء شاعت في النفوس فكرةٌ انهيار عربي مع اجتياح بيروت» 
وراحت تنمو وتضطرد إلى أن بلغت فروتها نحو العام 1487. عامناكء تناول 
صحافي كبير قلمه ليقول تقرياً ما يلي: ها دام الوطن العربي في آخر دركات 
الجحيم» وما دام كل أملٍ قد تبد في القلوب» وأظهرت الطبقة السياسية كل وجوه 
العجز والتفاقء لم يبق لنا سوى الثقافة» الحصن الأخير لكبريائناء الأمل الأخير. 
والواقع آ آله خصّص مكانة كبيرة في صحيفته الأسبوعية للإعلام والتحليل الثقافييّن. 
ومما يستحق الملاحظة أن هذا العمل قد ساهم في توسيع جمهور هذه الصحيفةء 
وريما أعطاعا المكانة الأولى في الصحافة «القومية4» أي ليس بمعنى أنها تنشر رسالة 
وحدويةء بل بمعنى أنها تنشر ذاتها على الصعيد العربي برمتهء متجاوزةً الحدود 
الدولية» خلافاً لمسحافة مختلف البلدان المحلية. 

وهكذا راحت الزعامة الثقافية تنزع إلى الحلول محل الزعامة السياسية في 
المجال العربي الداخلي» وابتدات الثقافة العربية بتيل اعتراف العالم الخارجي الذي 
كان قد تجاهلها كثيراً طيلة أمد كبير. وهكذا احتل نجيب محفوظء الحائز على جائزة 
نويل للآداب» عتوان الأهرام الرئيسي» منافساً الرئيس؛ وكاتت فيروز في باريس هي 
روح لبنان المستعادة والرتيسة الحقيقية للبنان بلا رئيس» وحظيت بتكريم السلطات 
الفرنسية . إن الفنان في العالم العربي» كما في كل مكان» يحظى دوماً بصدى شعي » 
وبجد بفضل جمهوره قواعد قوية ف في المجتمع المدني . والحال» فإن الفئان في العالم 
العربي » هو ارلا المطرب والشاعرء لأن الشعر المُلقى أو الْمُعْنَى يحمل شحنة 
عاطفية قوية» ويتجاوب على أقضل نحو مع التراث العربي. كما أنه يتسيّس: يغلي 
القدس المُهانةء الذليلة والأسيرة؛ يغني فلسطين المقروحةء الأطفال المذيوحين في 
صبرا وشاتيلا؛؟ يغتي لينان المُحظمء» » العراق البطولي. كما تحتوي السيتما نداءات 
کهذه. 

نقطة إيجابية : يجب أن يتزع من الطغاة احتكار الكلام واحتكار التأثير على 
الجماهير. نقطة سلبية: إنه مع ذلك اغتراب في السياسة والانتصار اللاحق للرئيس أو 
الزعيم. وإذا كان قد ازدهر أيضاً الشعر والغناء والرسم والنحت» فإن القضايا الكبرى 
قامت فيه مقام الحبّ والطبيعة والأنا. وكذلك إن ما يخسره المفكرء هذا الوجه 
الآخر للثقافة:ء من حيث قوَة التأثير العاطفي في الجماهير بالمقارنة مع الفئان» يكسبه 
في مجال الزعامة السياسية ‏ المعنوية بالنسبة إلى العناصر المتحمسة من الشباب» التي 
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تخترق الأحزاب» ووسائط الإعلامء والتقابات وحتى المساجد. إنه يكوّن عقلة 
القادة المقيلين . لكنْ هذه النوى السياسية المتحمسةء التي تمثل في عذة بلدان» بدون 
استتناء الجزائر والسعودية» عناصر أساسية في المجتمع والمشهد السياسييّن» لا 
تشكل السلطة بالمعتى الحقيقي» ولن تشكلها لامد طويل أيضاً. 

من جهة أخرى» ائن كان لا يوجدء خلافاً للمرحلة ما قبل الحديثة» ولا يمكن 
آن يوجد مفكّر عملاق» نظراً لتوتاليتارية السياسي والسلطة بالمعنى الدقيق» وتالياً لن 
كان المتقف خاسراً سلفاً» في سبيل توطيد زعامة شخصيةء فإن الوسط الفكري 
التأملي» الانتقاديء الملتزم موجود بكل معنى الكلمة» ويطرح نفسه أكثر فأكثر 
بوصفه مثقفاً عضوياً جماعياء مستقلاً وفمّالاً نيا . فهو كوحدوي» يدين بش الدولة 
القطرية الزائفة» لكنه يتمتع حالياً ومنذ آمد قريب بمناعة معيئة» ويئعب على تكائر 
الأنظمة العربية ومنازعاتها وتناقضاتها. 

إننا بعيدون اليوم عن مذهبيات الأمس : لقد ظهرت مساءلات» تساؤلات» قلق 
معيّن. فهنا العالم محصور بين الدولة والمجتمع المدني: الدولة تهنشه على 
صعيدها المحلي» ولا تدرك أهميته مختلف المجتمعات الأهلية» وهي الجاهلة أو 
المُستعيدة لحاجاتها الحيوية» أو أنها تتجاهله في معظمها. ولا شيء يمنع يمتع أن يكون 
هذا الوسط السياسي - الفكري هو الذي جعل بعض الدول وعدّة شرائح من الرأي 
تنطوّر في اتجاه خيارات ديمقراطية وقبول حدٍ أدنى من حقوق الإنسان. فهو الذي 
.رض يقظة مستديمة تجاه كل ما يتعلق بالمبادىء الدائمة أو المطالب الأساسية: مدا 
الوحدة» مستلزمات التقدمء العقلاتية» عدم التبعية» تحرّر الشعوب على الصعيد 
الكوني» وأولاً تحرير فلسطين التي خانتها الأنظمة العربية. والوحدة نفسها لم تعد 
منظورة بمتظار صوفي؛ بل بوصفها ضرورة تاريخية في عصر التجمّعات الكيرى. ها 
هو المفكر القومي يتحول إلى عالم مستقبلي؛ يعتمد على الأرقام لكي يبرهن على أن 
الصيغة الوحدوية قادرة وحدها على حل المشاكل العربية» وأن الأنظمة «القطرية» 
النهّابة ء المغتصبةء قد أظهرت عجزها عن القيام بذلك. إن هذا الفكرء حتى وإن 
انزلق إلى المنزئق التكنوقراطي» يظل مع ذلك أكثر تفاذاً وأداءاً من فكر إيديولوجيي 
الأنظمة الرسميين» فكر الدناصيرء المتحجّر تماماً. وهو يخضع على الدوام 
للتصحيح من قبل الذكاء العقلي المحضء إذا أمكنني القول؛ ذكاء الفلاسفة والعلماء 
من ذوي الفكرء الذي يستلزم ويطالب بحدٍ أدنى من الحرية والموضوعية والمعرفة. 
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لكنني أصل هنا إلى الجوهر: لثن كانت الأمة موجودة» فما هي إذن هذه 
الوحدة المنشودة؟ إنها إنشاء الدولة العريية الموحٌدة» ذات الشرعية الوحيدة» القادرة 
وحدها على ضمان العظمة والسعادة. طوبى؟ حلم؟ أو أسوأ من ذلك» مجرّد 
استيهام؟ لأنَّ في آخر المطاف» إذا أمكن التسليم بأن الأمة موجودة ككيانٍ ثقافي أر 
كائن تاريخي» فإنه يبدو مستحيلا. ومستحيلاً أكثر فأكثرء أن ينى دولة عربية موحدة 
وقومية» في مستقبل مترقب . 

الدرلةء الآمة والإسلام 

الحلم الوحدوي هو حلم الدولة الموحدةء حلم الأمة الكبرى . ثماذا الدولة؟ 
لأن تصوّر الدولة» باستثناء أوروبا الغربية وحدهاء هو تصوَّرٌ كيانٍ يبني المجتمع» 
وحتى يخلقه. مثل هذا التصوّر شائع في كل أنحاء العالم الثالث» ومن ضمنه 
إسرائيل» ويشكل أرضح في العالم الشيوعي (السابق». ولا يد من التذكير بأن ذلك 
كان حال أميركا أيضاً في المرحلة التأسيسية. إن موضوعة حقيقة الأمة التي تر لها 
مفكرون قوميّون متنوّعون» مثل ساطع الحصري وميشيل عفلق» غدت غرضاً مهيا 
لأن هذه الحقيقة تُعتبر بمنزلة واقع مكتسب وجدانيًا وموضوعيًا عبر اللغة والفكر 
والأدب والميديا والفنْ» الخ. لتقل إن ذلك كان فتحاً يرمي إلى التجذر أكثر فأكثر في 
الواقع» بقدر ما كان المجال العربي مدعواًء بطريقة أو بآخرى» إلى تكثيف علاقاته 
الداخلية» وتقويض -نصوصيّانه» مثلما توشك اللهجات المحلية المحكية أن تندثر . 

لنفترض أن دولة عربية قد تأسست بعصا سحريةء دولة فيدرالية كما ينبغي» 
تمتد من الخليج إلى المحيط حسب الصيقة المعهودة: إنها ستشمل مجمّعاً بشرياً 
ليس أكثر تنافراً من المجتمع الأمريكي الراهن. إذن المسألة سياسية أساسأء وتاريخيّة 
تناقضياً: حاجز غير قابل تقريباً للتخطي؛ ليس حاجز ثقافة سياسيةء بل حاجز واقع 
صلب صلابة الصخر. وهو ليس حاجز ققرٍ في الأساطير التأسيسيةء إذ هناك على 
الأقل أسطورتان ذاتا قوّة رهيبة: أسطورة الحضارة العرية القديمةء المغيّية لكنها 
حاضرةء وأسطورة الملحمة القومية والوطنية (حروب ضد الاستعمارء الناصريةء 
الكفاحات ضد الأمبريالية والصهيونية. . .). لكن المقصود بالتحديد هو لب 
المسألة: مسألة الدولة. والحال؛ فإن كل تحليل للماضيء البعيد والقريبء مثل كل 
تحليل للحاضرء ينفي إمكان قيام دولة عريبة وحدوية. لم يبق إلا المستقبل» أي 
العطوبى» التفكير الرغبي» الحلم» لكنّه حلم قد يكون مؤذياً. 
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لتنظر إلى الماضي: كانت دولة النبي «العربية» ودولة الخلفاء الأوائل» ودولة 
الأمويين والعباسيين الأوائل: قائمة على الإسلامء وليس على مشروع من الطراز 
القومي أو العرقي. فالأمة كانت الأمة الإسلاميةء حتى وإن كان العرب» في 
المنطلق» متطابقين مع الإسلام في الواقع. من جهة أخرى» على الرغم من 
التوحيد العميق الجاري في مجال دار الإسلام"“ء كانت الأمبراطورية العريية - 
الإسلامية في طورها الكلاسيكي» قد تلاقحت مع مجالات بالغة الخصوصية منذ 
الأزل: عصرء بلاد الرافدين» سوريةء إفريقياء دون أن نذكر بلاد فارس. وكان في 
مرحلة معيّنة من التاريخ؛ أن أمبراطوريات ذوات مطمح عالمي قد تكوّنت للمرّة 
الأولى في تاريخ العالم ‏ وهذا ليس حدثاً جاء عرضاً - مع ظهور أديان عالمية؛ 
كونية , هناك حقبة دامت أكثر من ألف عام تقريياً (إجمالاً من ۰ ق. م إلى 
۰ م» شکل الإسلامٌ كأمبراطورية ودين» آخر حلقاتها: من قورش إلى محمّد. 
من المهم أن تلاحظ أن صعود الأديان الكونية كان مصحوباً بصعود 
الأمبراطوريات» لكه لم يؤسّسها. إتما كانت الأمبراطوريات مؤاتية لمولد 
دياناتٍ كهذه. وهذه بدورها كانت تساند الأمبراطورية بتحصين روحي منيع» لآن 
الطريق من الأمبراطورية إلى الدين الكوني كان يُمكن أن تكون طويلةء مثلما كانت 
حال المسيحيّة مع الأمبراطورية الرومانية. الإسلام أكمل - أو قَلبَ؟ ‏ المسار: 
الدين يؤسّس الأمبراطورية مياشرة. ولكن كما أن دينأ عالمياً جديداً لن يظهر بعد 
الإسلام: فكذلك بعد انفجار الخلاقة العباسية (نحو العام ٠86م)‏ لن تنأسّسى في 
آي مجال امبراطوريات حقيقية جديدة. وكل الأمبراطوريات التي سئّيت حتى 
حرب 1415 امبراطورياتء إنما كانت امبراطوريات ملقّقة» وريثة امبراطوريات 
قديمةء وهنه بالذات كانت حال الأمبراطورية الرومانية ‏ الجرمانية وحال 
الأمبراطورية العثمانية 
ماذا يعني كل هذا؟ يعني أن فكرة الأمة العربية قد خرجت في الزمنية الحديثة 
من أنقاض امبراطورية ملقّقة (العثمانية)» وأنها حين استولت على الفكرة الأوروبية أو 
الويلسونية عن الجنسيات القوميةء إنما أرادت الترابط أسطورياً مع الأمبراطورية 
(1) حرفياً: بيت الإسلامء مفهرم قديم يدل على المجال الكلي الذي كان يسو الإسلامء مقايل هلر 
الحرب؛ آي كل العالم الخارجي الممثبر أرضاً قابلة للجهادء للمعركة المستمرةء لإخضاع العام لآمر 
الله وليس بالضرورة لجمل الناس يمنتقون الإسلام . 
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الأموية. وكانت نتيجة ذلك» في الواقع» على غرار أورويا الوسطى والشرقية» أن 
تكوّنت دول/ أمم (سورية» العراق» الجزيرة العربية)» انطلاقاً من تفكك امبراطورية 
ملقّقة. ولكن» كان أيضاً أن استفرّت فكرة إعادة تكوين دولة امبراطورية» منسوخة 
عن النموذج الأمري وقائمة على مفهوم الآمة المنقول من الإسلام إلى العروية. 
والحال» لا يمكنٌء في آنْء أن تراد إعادة تكوين كهذهء وأنْ يماثل مغهوم الأمة 
بمفهوم الأمة من الطراز الأوروبي» ولا أن ثماهى الحالة العربية مع حالة ألماتيا 
وإيطالياء ولا أن يُطرح أن الأمة ستقوم آلياً بإفراز دولتها الخاصةء فيما التجرية 
الناصرية» وهي المرجع الأساسي للعروية الراهنةء تجرية دولة شديدة الخصوصية» 
دولة تبت الإيديولوجيا الوحدوية لغشل على صخرة خصوصيتها الذاتية . 

كذلك. لا يمكنٌ أن تُعزى تجزئة؟؟ الواقع السياسي العربي الشهيرة» إلى 
ظاهرة الاستعمار وحدها. لئن كانت الامبراطورية الإسلامية الكلاسيكية قد تشظت 
ألف شظية » فذلك بالذات لآن كيانات صلبة كانت قائمة قبلهاء وكانت قد تواصلت 
واستمرّت في الوجود على نحو خفي. فالمستعمرون ليسوا هم الذين أنشأوا مصر 
الطولونية ثم الفاطميّة» وإفريقية الأغالبة» والأندلس الأموية» والمغرب الأقصى 
الإدريسي» واليمن الزيدية! إن الدولة القطرية المْشلع علبها عي حقيقة مقاومة وغير 
قابلة للتحطيمء» بحكم عمقها التاريخي ونظراً لصلاية تنظيمها الحديث› ولان النظام 
الدولي قائم على عدم المسل بالدول/ الأمم القائمة. 

لكنني أناء أي المثقف العروبي» لا أستطيع أن أحبّ هذه الدولة الوطنيةء ولا 
تحثني أية وطنية على تأييدهاء وأشعر أنني مُهان في التمائي إلى دولة بلا أفق ولا 
طموح» دولة متسلطةء» هذا إن لم جل التتنامةء E E‏ 
جمال حياة ولا ثقافة حقيقية. هذه الدولة تقمعني» وأنا أختتق في هذا المجتمع 
الإقليمي» المُريئف والجاهل» وأعيش كمف حالة عصابء ومن الإناتي 
والمشروع أن أعكس قلقي على مجتمعي. لكن الانتغاضات الشعية تشهدٌ على أن 


() يمتبر الفكر القومي ‏ الوحدوي أن الأراضي العربية التي تخطيها الأمة المريةء كانت موحدة» لكن 
الاستعمار الحديث قسْمها (ومن هن التجزتة) بعملية تفكبك أو بلقنة ميكيائياية . هذه الفكرة دخلت في 
اللارعي الجماعي» مع قزة حكم مسبق: كما كان يقول ماركس» فلنلاحظ هنا أن مفهوم القومية لا 
يستغد في المشروع التوحيدي» وهو ليس سوى مشروع عودة إلى النظام الحفيقي للامور. القومية هي 
تأكيد الآمة. 
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هنا القلق ليس من صنع مُنقُّفء إلا أن مُصَابِي وقلقي والعذاب الشعبي لن تتمكن من 
هز #صرح» الدولة القطرية» العربية. فهذه يمكنها أن تتطور من الاستيداد الأقسى إلى 
شكل تسلعلي مخقّف» وحتى إلى نوع من الديمقراطية. وقد يحدث أنها ريما لا تنح 
مع ذلك . هتاك قوى خارجية وداخليةٌ كثيرة تدعمها: العالم» التاريخ» العنف». جشع 
البشر. كيف تُقترح إيديولوجيا بطولية في مرحلة الرغبة ‏ الملكة؟ كيف يُقترح مشروع 
تاريخي إرادي في عالم ما بعد التاريخ . الغارق إلى الأذقان في الحداثة» أي في اللاتاريخ؟ 

الإسلاميّون آنفسهمء الذين يستندون إلى العقيدة الأكثر روحانية وبطولة التي 
يمكن وجودهاء إنما يضعون الإسلام في خدمة رغاتب الحياة والموت. فهم لا 
يناضلون في سبيل حب الحقيقة وليس في سبيل أغوار إيمان متوقد» مُستعاد. يمكنهم 
تركيز بؤرة الاحباطات الشعبية واستقطابهاء لكنهم لا يملكون شيئاً يقترحونه. إن 
حركتهم حركة اعتراضية أصيلة حقآ» لكنهم لن يستطيعوا أبداً إعادة بناء المدينة الذينية 
والثقافية الإسلاميةء التي لا يعرفونها هم أيضاً. ولن يستطيعوا الاستيلاء على جهاز 
الدولة في أي مكانٍ من العالم العربي . وبقدر ما تدخل الحركة الإسلامية في لعبة 
العقل التاريخي والسياسي الحديث» لن يكون لها أي حظ في الوصول إلى السلطةء 
لأنها بقيادة نخية تحتية تقود قطيعاً من المحرومين العاجزين عن الفيام بشيء آخر 
سوى الانتفاضات والتضحيات”'؟2. مع ذلك؛ هم يشهدون على أهمية جذورنا 
الإسلامية التي تناساها المثقفون والتخب الحاكمة» وسحقوها أو تلاعبوا بها. ومن 
النقص الفادح لدى المثقفينء ومن ضمنهم القوميون» أن يكونوا قد محوا الإسلام 
من أفقهم العقلي: وأن يرتدّوا عنهء بمثل هذه السهولةء من دون أي تمزقٍ في 
الوجدان وهذا في مدى جيل. 

حتى خارج مأساة هذه العقيدة التي تخْلّى عنها أوعى أبنائهاء يمكن التساؤل 
عما إذا كان في مکان العرب أن يكونوا شيئاً ما من دون الإسلام . لكن من المشروع 
أيضاً أن يرغبوا في صنع مصيرهم خارج وصاية الإسلام» بأنفهمء ٠‏ كعرب وكراغبين 
في أن يكونوا عرباًء وهذا للمرّة الأولى في التاريخ. أرّد الاعتقاد بأن هناك نهضة 
عربية؛ مثل نهضة أنوار وأفكار تتحوّل وتمتد. يُمكن أن يُطلب مناء كمئقفين» أن 


(1) قانون السوسيولوجيا السياسية أن بفاء الثوثة مرتهن باعتمادها على الفئات القوية من المجتمع ولو كانت 
أقلية وظالمة. الاعتماد على الضعفاء ولو كانرا أغلية ليس من البامة الواقعية بالمعنى العادي 
والمكيافيتي في آن. 
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نكون نهضويين وأن نعمّق هذا الطموح المحوري الذي لم يتوانَّء منذ قرنء عن 
مراودة الوعي العربي ء» ولكن ليس تقديم مشاريع حكم أو ثورة. إن دورنا يقف عند 
مستوى الوعي» الذي يُقصد بناؤه وتكثيفه وجعله إنسانياً. لكنه قد يتسع ليشمل رؤية 
EE ES‏ ليس بمعنى أنها رؤية خالية سلفاً من كل أمل» بل 
بمعنى أنها ليست متخدعة بوزن التاريخ ولا بخُلْقية البشر. هنا لا بد من سذاجة 
معبّة» ومن حدٍ أدنى من الحس السليم» كما أن المستقبل يبقى دوماً مفتوحاً. 
الماذا أمة كبيرة - قد تُسمْى عربية ‏ على رأسها دولة» من الخليج إلى المحيط» 
لا بد أن تكون كإحراجء كاستحالة في عالم الغد؟ إنها تكون دولة ديمقراطية» أو ذات 
مرمی ديمقراطي » قاتمةٌ على هوية ثقافية قوية» عربية وإسلامية معأ تمضي بجسارة 
على طريق تاريخي عادي كغيرهاء أي طريق الحدائةء وكذلك على طريق المساواة 
مع الأقطاب الكبرى الأخرى» المكوّنة لمستقبلناء والتي يوجد بعضها اليوم» والتي 
سيظهر بعضها الآخر لاحقاً. مَنْ يمكنه الانزعاج منها؟ وتكمن قيمة مثل هذا المشروع 
الأخلاقية في كونه يمتل خطوة أخرىء إضافية» على طريق تنظيم الإنسانية الحديثة . 
سيأتي يوم یولد فيه مجتمع عربي متکامل» مها کان شكله . فعلى الرغم من کل 
تناقضات النظريةء ومن كل القوى الضكيكية الراهنةء لا بد للمثقفء للقئّان» 
للسياسي الصادق» والفاعل الاقتصادي الواعي من حفظ الفكرة والمشروع والحفاظ 
عليهما. ولا بد من القول بقوّة إن هناك بعض بوارق الأمل ترتسم في الأفق , 
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17 - 
فوص العالم العربي لبلوغ الديمقرلطية 


كان شكيب أرسلان هو الذي صاغ إشكالية الإصلاح السياسي والحضاري في 
تعبيرها الأّق» حين تساءل : الماذا تمدن الآخرون وتأخخرنا نحن؟»! إِذْ إننا نواجه هنا 
رؤية نرجسية بقدر ما تواجهء تناقضياً سيرورةٌ تحط عن قيمة الذات» هذا فضلاً عن 
مواجهة أو مقارنة مع أورويا لا مزر لكل منهما . والحال» يتبغي القول حقاً إن الأوروبين 
أنفسهم أكثروا من التساؤلات» منذ ألقرن الثامن عشرء عن اتخطاط الإسلام» مئق 
مونتسكيو وحتى المستشرقين القريبين مناء وأثار هذا التساؤل عدداً لا يُحصى من 
#أسباب؟ مقترحة (استبدادء بُنية الدين والمجتمع» نفسية جماعية أو نمط انتاجيء كما 
الحال عند ماركس) . إن ما ينبي تجئبه هنا هو تكرار إشكالية كهذهء تقال على 
الديمقراطية وحدهاء مع تواتر غاتياتِ شىء مجلّداً . 

نقول ذلك لأن العالم بأسره كان متأخراً عن أوروبا على صعيد الإبداعات 
الحضارية» وليس النطاق العربي أو الإسلامي فقط. كذلك وحتى أمد قريب» كان 
العالم كله» خارج الغرب» غير ديمقراطي» لدرجة أن بعض الغربين ذهبوا إلى 
التغكير بآن النظام الديمقراطي كان الاسناء في كوكب خاضع لأنظمة تسلطية من كل 
الجهات» وأنه كان مرصوداء محاصرآء مهدداً من كل حدب وصوب. 

وتالياء ليس هناك أية خصوصية عربية في هذا المجالء ويالعكس فإن 
«المعجزة» الأوروبية هي التي تستدعي نفسيراً. لا ريب في وجود علاقة بين الحركة 
التحضيرية وسطوع النظام السياسي الذي يحملها أو التي تحمله بدورها. عندما كان 
المشرق مركز العالم» سارع الإغريق والرومان إلى تقليد بُنى الملوكية من الطراز 
الشرقي بعدما عاشوا شكلاً معيّناً من الديمقراطية . هذا يعني نسييّة الأشكال السياصية؟ 
ويعني من جهة أخرى صحة القول بان الديمقراطية الحديئة تقوم على القيم التي 
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تشكل قلب الحداثة بالذات؛ وإنها انطبعت بكل المناخ الذهتي الذي غلف صعود 
أورويا الذي لا يقاوم . وهذا ما جعل الديمقراطية» مع ما تتضمّن من قيم» مكسباً 
قابلاً للعالمية. إلا أن المصدر الأساسي للديمقراطية الأورويية هو تطوّر خاص 
وذاتي» داخلي» سأذكر بعض عناصره: ضعف الدولة في الأصل» واستمرار سلطات 
أخرى منذ العصر الوسيط» غير سلطات الدولة» الطابع الجدلي الشديد للتاريخ 
الأوروبي» تثقيف المجتمعء الإثراء العامء تزع مصادر الثقافة المؤسّة للأنا 
(المسيحيةء العصور القديمة اليونانية - الرومانية). ومع ذلك لم يحل النظام 
الديمقراطي من شهود انتكاسات عنيفة أو تطورات بطيئة. عملياًء لم يبدأ تطبيقه تماماً 
في كل المجال الغربي إلا بعد الحرب العالمية الثانية» حين أصيح الإيديولوجيا العامة 
والنهاتية للمجتمع والدولة. وهذا ‏ ينبغي قوله بوضوح - لم يتحقق إلا بعد انتصار 
عسكري للديمقراطيات على الفاشيّات . 

وهكذا يتبيّن أت الأفق التاريخي ضروري جداً لاكتناه الأمور . لنأخذ مثلاً: فيما 
كانت مصر الثلائينات تشهد نظاماً شبه ليبرالي في نطاق نصف استقلال» كانت تعيش 
ألمانيا في ظلّ النازية» وإيطاليا قي ظل الفاشية. بالكيفية ذاتهاء لثن كان مسموحاً 
التساؤل عن سبب عدم تطور الأميراطورية العثمانية الحميدية نحو ملوكية دستورية 
على غرار الإمبراطووية النمساوية ‏ الهنغارية أو الألمانية» فإن من الممكن طرح 
السؤال نفسه بخصوص الامبراطورية الروسية التي كانت تتطوّر إجمالاً في المجال 
الجغرافي الأوروبي عينه . وهكنا نقع مجددا في العمق الثقافي والتاريخي (أطروحة 
الاستبداد الشرقي) الذي نجده أيضاً في حالة العالم الصيني وبالمقدار ذاته في اليابان» 
الأمر الذي يزز الفرادة الأوروييةء شريطة ألا يُطرح التاريخ كقدر. مع فلك فإن 
الطابع العام وشبه العالمي للتسلطية لا يحول إطلاقاً دون الانكياب على خصوصية 
المدارات الثقافية ء ومنها هنا المدار العربي. ومن دون ذلك يمكن الانتهاء إلى موقف 
طبيب قد يرفض معايتة مريض وعلاجهء بحجة أن لديه مرضى كثيرين. 

القومية والليبرالية 

شدّد ألبرت حوراني على أن المرحلة شبه الاستعمارية تطايقت في المشرق مع 
المرحلة شبه الليبرالية. ريما ينبخي أن تضاف إلى هذه اللوحةء تون التي كانت 
وراءها محاولة وضع دستور في القرن التاسع عشرء والتي سمي حزبها الوطني» 
المؤسّس سنة 2351١‏ بترت لیران لبور . في المقام الأول» هذه الليبرالية 
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الملجومة هي من توريد القوّة الاستعمارية: ينبغي التشديد على هذه النقطة المُغْيّة 
غالباً بحكم مشاعرنا المعادية للاستعمار. فمنذ بداية القرن التاسع عشر» وخصوصاً 
في منعطف الثلاثينات: سعت أورويا بلا كلل إلى فرض رؤيتها للعالم السياسي» 
المختصرة في كلمي حرية ودستور الأساستين» وهذا باسم تبشيرية ثقافية وليس فغقط 
باسم شهوات مركتيلية. هذا الفرض لمخططات خارجية» سيئة الاستيعاب» صيئة 
التطبيق» مرتقّة عن هدفها الأصلي وجشعة دون شك حلم التوازنات الداخلية وها 
المكان للاستعمار. ولكن لا بذ من العودة إلى هذه اليّنة» وهي أن الاستعمار تمككن 
في بداياته من تحقيق برنامج «التنظيمات؟» وأنه طوّر خصوصاً في مصرء ثم في 
العراقء النظام السياسي نحو الملوكية شبه الدستورية والنظام التمثيلي. مع ذلك 
كان هناك تنازع خطير يتل في التضاد بين مبدئين: القومية والليبرالية» وهذا من 
جانب المستعمرين والمستعمّرين على حدٍ سواء. في الآن نفسهء» لم يكن في مستطاع 
ارا أن تقر بالحرية اليا اننا لمن ما وأن تفرض هيمتها على هذا 
الشعب. الأمر الذي يفسّر أن المطلب الوطني (القرمي) ارتدى رداء المطلب 
الليبرالي - إن في ذلك حيلة العقل أو التاريخ. في الظاهرء عمل النظام البرلماني في 
مصر طيئة ثلاثة عقود  ۱۹۲۵(‏ 4617١)؛‏ لكن هل يتعلق الأمر حقاً بديمقراطية؟ لقد 
أمكن طرح السؤال التالي : لماذا ابتعد «الوفده عن اللعية البرلمانية؟ والرّدء قال ان 
سلامةء هو أن النخب السياسية لم تُحسن الاستفادة القصوى من السلطة التمثيلية» 
وأنها أناحت الفرصة لتطوّر نخبة مضادة في ظل الدولة والجيش . فيما يخصني» أؤيد 
الفكرة القائلة بإفلاس البورجوازية في العالم العربي» ويترايطٍ ما بين هذا الإقلاس 
وصعود الأنظمة الاستبدادية. غير أن ما ماسر ای أخرى امحل في قشل عل 
المرحلة المسمّاة «لييرالية؛: 

- إعادة تشكيل سلطة الملك التعسفية. 

- ديماغوجية المطلب القومي (الوطني) الذي يقدّس وحده الزعماء» وتالياً 
يقنس ظهور «الزعامة؟ في العالم العربيء وهي تعادل ال عصوتالنسة) في العالم 
الأمريكي اللاتيتي - 

- تطور البنى الاجتماعية وظهور البورجوازية الصغيرة شبه الريفية» السائرة على 
طريق التمذن أو التحضر. والحال» لم يجر دمجها في مجتمع شديد التراتب الهرمي 
وذي طابع إقطاعي مفرط . 
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- سطحية التحديث وطابعه النخبوي. 

الثورة معادية حتماً للديمقراطية 

مع الثورة أو الاستقلال» كان دخول العرب في العالم الحديث. وكل ما جرى 
قبل ذلك» على الرغم من التأثير الأوروبي؛ لم يكن سوى هباة حقاً تعبّر الثورة عن 
مفهوم ال صمندا٠ة‏ في العالم العربي» لأنها أرادت أن تكون قطيعة مع النظام 
القديم وتقويضاً له. لهذا كانت مناهضة للنظام الملكي» قوميّة شعبويّة: 
اشتراكية » إنمائية. يبدأ التاربخ الحديث للعالم العربي بالمعنى الصارم للكلمة عع 
نهاية الحرب العالمية الثانية» ليس بالضرورة في فترة تفتح الثوراتء بل في أثناء 
تخمّرها في الأعماق الاجتماعية والذهتيّة. 

في البداية؛ حظيت الثورة أو التحرير بدعم شعبي واسع جداً: ارتدت شكل 
ديمقراطية مياشرة ولم تلجأ كثيراً إلى استعمال العنف ما دامت تقوم على إجماع. بعد 
حين من الدهرء تزوّدت بجهاز قوي» منظم وقمعي . لماذا؟ 

)١‏ لأن كل ثورة هي قمعية بالضرورة ومناهضة للديمقراطية. ومرة ذلك إلى 
قوّة الشعور الحقيقة الرهيب؛ الذي يسكنهاء وتالياً مرده إلى عدم تسامحها الذي يفرز 
عقدة الاضطهاد تجاه الداخل والخارج . 

7) في حالة الثورة العربية؛ فإنها سرعان ما اكتشفت دورها التاريخي» وتالياً 
تموضعت في لحظة شديدة من التاريخية» فأوضحت أهدافهاء وحتى إنها اتخذت 
لنفسها أهدافاً صعبة التحقيق. لقد كانت منفتحة على المستقبل» الأمر الذي يفترض 
التضحية بالأجيال الحاضرةء وتصوراً مجرّداً عن الدولة والمجتمع والتاريخ . 

)٣‏ نتيجة لهذ المقذماتء كان شيئاً طبيعياً أن تضع الثورة حداً للصراع على 
السلطة» وآن تبدا بأكل أينائها. 

)٤‏ كانت الثورة تشجة نحو التغلغل الشديد في العالم الاجتماعي» وتغليفه 
ولجمهء وكان يتعين على هذا العالم أن يفقد كل ممانعة» وأن يغدو رخوأء مرناً بلا 
حدود. فالمجتمع لم يعد مجتمعآء أي لم يعد جسماً متمتزآء بل صار شعياً. 
والحال» فإن الشعب غداء قبل الثورة» وخصوصاً مع الثورة» جمهوراًء وشهد تمزقاً 
نسبياً لإطاره الطبيعي» وتذريراً للفرد في المدينة. وفي البلدان التي شهدت صراعاً عنيفاً 
ضد الهيمنة الاستعمارية (لا سيما في المغرب الكبير)ء فإن هذا الصراع أبرز بشكل 
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اصطناعي وحنة الشعب كآخر مُسَيِطَرٍ عليه» وعلى هذه الوحدة جرى تطعيم السلطة 
الواحدية للديماغوجيينء هذه السلطة التي قامت بالفصل بين التخبة الحاكمة بمقتضى 
الشرعية الوطنية» وبين الشعب الألعوية أو المُستخدم ككتلة جماهيرة لدعم السلطة . 

5) إن القاتد الباهر (الزعيم الكاريزمي)ء سواء أكان في متناوله جهاز حزبي 
قوي آم لم يكنء هو شكل حديث مستعار من الفاشية المتوسطيةة. . فهو ينتمي 
وأولئك الذين يحيطون به إلى ات اجتماعية أذلّها التاريخ» فتات محرومة من 
السلطة» وحين استولت على السلطة تعلّقت بها. فالثورة وحتى التطور عموماً هو 
ثآرء تحقيق للأناء وفتح لأرض موعودة. وعندي أن من الخطأ عدم الاستعانة بعلم 
النفس لعمسير البنية العميقة للتسلّط. لأن في نهاية المطاف ماذا يعني الإرث الثقافي 
للاستبداد» إن لم يَمْنٍ شخصية «أساسية» بقدر ما يعني مخيالاً فردياً وجماعيآء لدی 
القائد ولدى المنقادينء وربما بنحو خاصء غياب قيم إنسانوية محفورة في أعمق 
أعماق الذات؟ ولا تقصد المذعب الإنساني الفطري والحارّ للإنسان العربي» بل 
النزعة الإنسانية المكتسبة والواعية التي تنعكس على فضاء السياسة والثقافة الراقية. 

) على الصعيد المؤسسي وفي الأساليب القمعيةء كانت الاستعارات من 
العالم الشيوعي جليّة ما دامت قد أثبتت فعاليتهاء وما دام الأمر يتعلق أيضاً بأورويا - 
النموذج» لكن أورويا الأخرى. وفي كل حال» تكيفت الاستعارات مع الواقع الحيّ 
وتنوّعت بحسب البلدان والأنظمة. 

۷) إن الأدلجة المفرطة لزمن ن الثورة تؤدي حتماً إلى تغييب الهاجس والمطلب 
الديمقراطيين» وحتى إنها تؤدي إلى لاوعي كلي عند المثقفين لمل حقوق الإنسان 
والحرية. وتتجه عندئذ كل طاقة المثقف إلى سبل أخرى: القومية» الكفاح ضد 
الإمبريالية, الماركسية المقدسة» ومنذ السبعينات» الحركة الإسلامية المتطرفة . 

قُرّص الديمقراطية 

إن تجربة العذاب الداخلية أيقظت شريحة من الطبقة المثقفة» في مطلع 
الثمانينات؛ على المطالبة بحقوق الإنسان. فلم يعد بالإمكان المماحكة حول هذه 
النقطةء لأن أجساماً وعقولاً عانت التعذيب والسجن والإذلال. . ومع ذلك فإن مطلباً 
كهذا شهد في بداياته مكابراتٍ القوميين والماركسيين» المركزين كل اهتمامهم حول 
تجربة الثورة الماضية أو القادمة. 

أما الذي كان أكثر التصاقاً بالواقع فهو السجال الداخلي حول الديمقراطية الذي 
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دار في تونس ومصر في الثمانينات» وفي المغرب والجزائر والأردن في التسعينات» 
والذي عبّر عن نفسه من خلال أحزاب معارضة أو في الصحافة. من الممكن تفسيره 
بضعف الدولة» باتقسام داخل الطبقة السياسية المتحذرة من الثورة ‏ الاستقلال» 
بالتخلي عن الخط الاشتراكي وبالتتوّع الشديد في الجسم الاجتماعي. ففي هذه 
البلادء هناك اعتراف بتعذد الأحزاب» وهناك حرية نسبية للصحافة» ونشهد تقدماً في 
احترام حقوق الإنسان أو الاعتراف بها لفظياً. وما جرى في الأردن والجزائر هو 
الأكثر جت وجسارة. من المؤكد أن الديمقراطية هي في مناخ العصر: فقد ساعد 
التفاهم الدولي و«البروسترويكاه على ظهور -خطاب ديمقراطي أو ساعد على تقدم 
الوعي . لكن أحداث الشرق الشيوعي لا تزال طازجة كثيراً حتى يمكنها التأثير في هذا 
التطورء والموجة الديمقراطية لا تقف عند أورويا الشرقية» لأنها طاولت» قبلهاء 
أمبركا اللاتينية وجنوب آسيا" إنها ترتدي رداء شبه عالمي هو من الظواهر الكبرى في 
نهاية هذا القرن العشرين إذا ما تأكد الأمر. وفي حالة العالم العربي» كما في الحالات 
الأخرى» تختلط المستلزمات الداخلية بالضغوط الخارجية. 

لذاء قد لا يكون من الإنصاف ولا من حسن الطالع تماماًء أن نثرثر كثيراً كما 
يفعل كثير من المحللين» حول غياب الديمقراطية في العالم العربيء وذلك في 
الوقت الذي يباشر فيه هفا العالم مساراً ديمقراطياً””'» محدوداً جداً بلا شك» إنما 
واقعي» حقيقي» > لكنْ فعلاً مفتقد لأية جسارة» ومنسجم مع تبلد الحكام 
والمحكومين وضعف المستوى الحضاري والثقافي وهو الاكتفاء بالاندماج 
الاجتماعي المريح وبالحياة البيولوجية. 

في الواقع» هنا تكمن اليوم مهمة النخبة الفكرية الناشطة» المناضلة» نعي 
مهمة المطالية بالحرية من دون التوقف عند العقبات الزاتفة» ويلا ترذد. وتاليء مهمة 
ربط الأخلاق والسياسة» وزرع الثقافة الديمقراطية وتوسيعها. 


() إلا أ العالم العربي والعالم الإسلامي ما زالا متَأخْرَئْن جنا في هذه المسيرة. والمسألة مسألة ميم 
وتراثء قيل كل حساب؛ إذن مألة ثقافة حقيقية آو ترتدي رداء التمايز والهوية» «أرَ لو کال 
آبلؤم لآ عقون شَيْئا ولا هنود كما يقول القرآن (البقرة: )17١‏ [زيادة من المؤلّف عند تحرير 
الكتاب في عام 11854 

(7) مع ارتداد فيما بعض البلدان أو تمويه وجمود دائم في أخرى. وعذا يجمل من السالم العربي امحتاة في 
تطوّر البشرية الحالي لازيادة من المؤلّف في عام .]1۹۹٩‏ 
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من الممكن أن تكمن العقبة الكبرى في وجه التحول الديمقراطي» في ميل 
العرب إلى الفرادة والغرّدء وتالياً إلى انغلاق معيّن. ومع ذلك» فإن الانغلاق لا 
يظهر للعيان حقاً إل في حقبات الضعف» حين يبدو العالم الخارجي على التوالي» 
عالماً محتقراء معتدياً أو مجرّداً من كل فهم وتفهّم. إن العالم العربي انفتح حقاً في 
المرحلة الأخيرة من حداثته على أفكار التقدمء التغيّر الاجتماعي» الثورة؛ القومية: 
الماركسيةء المستعارة كلها من الخارج. فلماذا لا ينفتح على الجاذب الديمقراطي؟ 
على ديمقراطية قد تكون هي الإيديولوجيا الكبرى» ولكتها ليست دوغماثية» تنضافٌ 
إلى كل الإيديولوجيات الطرباوية (الخيالية) الأخرى» لتتعالى عنها وتتجاوزها؟ إِنّما 
هنا يقوم دور التحلّيل العميق للصعوبة القصوى لزرع الديمقراطيةء فلا يكفي أن نقف 
عند الدعوة إليها. 
بيد أن من الواضح تماماً أن على العالم الخارجي أن يساعد العرب على 
الخروج من عزلتهم ومن عدم الفهم الذي يختنقون فيهء ودمجهم في الإنساني بحيث 
يكون العالم العربيء بعد أن ينمم بالهدوء مقبولاً لاحقاً في جماعة الآمم . ومن اليين 
أن على العرب أيضاً أن يخطوا خطواتٍ في هذا الاتجاهء اتجاه الانفتاح والسلام 
والديمقراطية وحقوق الانسان. 
14۸۹ 
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د 
الفكرّ العربي ‏ الإسلامي والتنوير 


إن فلسفة الأنولر ظاهرة ثقافية أوروبية واسعة المدىء تطورت أساساً في فرنسا 
وألمانيا وبريطانيا طيلة نصف قرن (۱۷۲۰ ۔ »)۱۷۷١‏ وطيعت عصرها مثلما طبحت 
العصر القادم . في فرنسا ارتدت الحركة رداة نضالياً واخترقت فثاتٍ اجتماعية واسعة» 
إلى حدٍ أمكن معه القول إن المجتمع الفرنسي كان يعتنق» عشية الثورةء أفكارٌ 
الأنوار. وفي ألمانياء أثرت حركة التنوير وصعقناوه” في دوائر أضيق» في 
الدولة وفي المجتمع معأء ولكتها كانت هناك أيضاً ذات تأثيراتٍ مديد" . 

هنا تتشابك عذة عتاصر لتحدّه مسمات حركة الأنوار؛ لكتها تطوّرت أساساً 
بوصفها نقداً مزدوجاً للدين والسياسة» والدين أكثر من السياسة. فقد نسفت أعماق 
النظام القديم بكليته وفي جذورهء لا سيما جذور الإيمان. ولئن كانت حركة مناهضة 
لندين» أولاً وقبل كل شيء» فقد كانت أيفضاً حركة مناهضة للحكم المطلق» ومؤيّدة 
لقرّة العقل اللامتناهية. من هذه الزاويةء كانت تنحو منحى الكونية. حقاًء يمكن 
القول إن فلسغة الأنوار تمكل المرجع والركيزة والأساس للفكر الغربي الحديث . 
وما دام الغرب قد انتشر عير العالم» فهي أيضاً القاعدة الإيديولوجية لقسم واسع جداً 
من العالم الحديث. وكانت الثورة الفرنسية وليدتها المباشرة» وكدّلك الثورة 
الروسيةء في تاريخ أقرب إلينا. ولكن بوصغها إيديولوجيا كامنة ينحو خاص وراء كل 
مشروع علمنة وتحديث أو تغريب» يُمكئنا لحظ آثارها في الحضارات ذات التراث 


Daniel Moro, Lzs origines وعتتسةعطلاميطا‎ de صماتطم د74 ها‎ frengiar, Paria 1954, pp. 267 ه‎ miv; )١( 
et cottment p. 417. 

Karl Lêwik, De Hegel d Nircısche. trad, rang, Paris, 19; Voir aussi: R. Ayran, Le gemiar dy (1) 
Romantine allemand, Paria, 1961, T. L p. 67 et saiv. 


M. Horkhciner ct Th. Adomo, La deletes لتفسير آرسع لمغهوم لمسعقلتسة)؛ انظر : انه‎ )۴( 
,ماعطا‎ trad, ,يتة؟1‎ Pari, 1983, pp. 21 tt siv. 
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غير الأوروبي. وهذه المؤثرات يخصوص العالم الإسلامي يمكنها أن تكون مباشرة 
إذا جرى رصد تأثير مياشرء ولكن يمكن أن تكون قد تجسّدت في حركاتٍ لاحقةء 
تقوم ضمناً على إيديولوجيا الأنوار. 
التقذم والنهضة 

لتقل على الفور إن هذه الإيديوئوجيا ما كان لهاء ولا يمكن أن يكون لها تأثير 
مباشر في الفكر السياسي للعالم الإسلامي» وإنه سينيغي الانتظار نصف قرن على 
الأقل بعد انتهائها لتظهر الآثار الأولى لتأثيرها. بهذا المعتى» ليس في الإمكان 
الكلام على معاصّرةٍ ولا على تأثير فوري: كما كان الحال في داخل المجال الثقاقي 
الأوروبي. وهكذاء فإن هذا التآثير قد نما ببطء؛ وأحيانا؛ مع نفاوتٍ زمني هائل» 
بقدر ما كان أثر الصدام الثقافي الأوروبي مُستَبطناً في الداخل . وبالتالي» فقد جرى 
تأثيره عن طريق وسائط من كل نوع أكثر مما جرى بوصفه تأثيراً مباشراً. أخيراً يمكن 
القول إن إيديولوجيا التنويره وقد جاءت من فترة بعيدة زمنيا فكانت معوجة 
ومفروضة من فوق على واقع آخرء جرى رفضها في العالم العربي - الإسلامي» 
بمضامينها الأكثر قَوّةٌ وجلاءء بمعنى أنه كان هناك رفض فلتخي الصريح عن 
الإسلام كمبد! كينونة وارتكاز. مع ذلك» فإِنَ هذه الإيديولوجيا ذاتهاء بعدما 
أصبحت إيديولوجيا أورويا الخازية» توعُلت بقوةٍ بالغة في بعض قطاعات الفكر 
أولاًء ثم في فئات اجتماعية واسعةء وتالياً في ممارسة الدول. عملياً في القرن الثامن 
عشرء فيما كان القكر والمجتمع الأوروييّان يوشكات على إجراء عملية تحوّل 
ضخمة» هي قطيعة مع ألف عام من الحضور المسيحي» ويزمعان على إرساء قواعد 
الأسس الجديدة التي ستحكم المجتمع والتاريخ» كان العالم الإسلامي لا يزال بعیداً 
من معرفة ما يمكن توصفه بالغليان الثقافي والفكري. فهو منذ قرون عذّةء كان يعيش 
بالعكس» تجربة عميقة من العدم الفكري» عميقة بمعتى أنها كانت تتعوّض بتحويل 
الإسلام العالمء الفقهي والمدرسي» إلى إسلام لاعقلاني» صوفي» شعبيء غنيّء 
ولهذا السبب بالذات كثيف”2: وجودي حقآء أنقذ الشعور الديني من الجفاف" . 


زلف حول هل النقطة ء أحيلٌ إلى دراستي : «النهضة والاصلاح والثررة منذ قرن» (الفصل الرابع من هذا الكتاب). 
(؟) انوعي الإسلامي المعاصرء وريث الإصلاحء والرعي الغربي وريث التنوير» يلتقيان عموماً على إداتة 
أو نبخيس قيمة الإملام المرابطي المْتوفى. مع ذلك؛ لا بد من لفت الاتباء إلى هذا المقطم الرائم 
لغرامشي (7007 نظف .ممه اله لاخصاح) الذي بناقضش تماماً الرأي الساتد: #الأرجح أن الهوّة 
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ولكن حين نعودء بالأولىء إلى الماضي الكلاسيكي يُمكنتا أن نرصد شيئاً ما 
مشابهاً لغليان التنوير» أي سجالاً حول الإيمان والعقلء وكثرة المذاهب الفكرية» 
ورغبة في التساؤل عن المعطى الديني في بعض الحلقات. كان ذلك أثناء العصر 
العباسي الذهبي» الممتد على قرتين أو ثلاثة قرون (ق 4 17م): عصر الإسلام 
البغدادي» مع تنوعه القرطبي في الغرب الإسلامي. هذه مجرّد مقارنة شكلية على 
الصعيد التاريخي الواسع» واستدلال على تشابه ثقافي» مع مسافة ألف سنةء بين 
الاعتزال (علم كلام عقلي) والزندقة (حرفياً: المانوية» وبالتوسّع: الكفر)ء قيار 
عقلاني في الفلسفة (الفلسفة العربية من وحي يوناني وهأتيستي)» ومن جهة 
ثانية» بين مختلف الدعوات إلى حركة التنوبر. فعلا» يمكنٌ التساؤل إلى ما لا 
نهاية حول توقف أو عقم هذه التيارات في الإسلام» وبالعكس» حول أسباب 
خصوبة التنوير. ولكن هذا ليس موضوعنا. مع ذلك» يمكن وينبغي أن نعتقد 
يصحة الفكرة التي تقول بحصول انهيار فكري وتوثين للإسلام المتأخرء على 
الرغم من انبعاث الحركة الحنبلية؛ ومن ظهور وريثتها حركة الإصلاح الوهابي» 
في عر القرن الثامن عشر. إنه لإسلام بالغ الحيوية والشعبية هذا الذي سيلتقي به 
الغرب فيما بعد التنوير؛ لكنْ إسلام معدم فكرياًء في الجملةء بلا ذاكرة تعي 
ماضيها. وهناك حيث استمرّت هذه الذاكرة» إنما كانت مربوطة بخيط متعلق 
بتراث تفسيري ومدرسئ. مع ذلك هناك استثناءات في مشهد اتهيار الذكاء: 
التصوف الشيعي المصدر في إيرانء والإصلاحية الوهابية المتاهضة للجاهلية أو 
الوثنية» التي أرادت أن تكون عودة إلى مصادر العقيدة الخالصة في التعالي. وأما 
على الصعيد السياسي وحتى أوائل القرن الثامن عشرء فقد كان العالم الإسلامي 
واعياً بقوته العسكرية ويمتاعته. 


- بين المثقفين والشعب (الحامة) كانت كبيرة جداً. . . وعلى هذا النحو يمكن تفسير انيماث التزعات 
الوثنية في الثقافة الشعبية وسميها للتكيّف مع الإطار العام للتوحيد المحمّدي. . . فالرايطة بين مثقفي 
الإسلام ومامتهء صارت #التعصب؛ لا غيرء «التعسصب؛ الذي لا يمكنه إلا آن يكون آنياًء محدوهاً» 
ولكئه يكدّس كتلة نقسية هائلة من الانفسالات والأهواء التي تدوم حتى في الزمنية العادية. وهذا ما 
يفسر لنا سبب احتضار الكالوليكية الآن: فهي لم تمد قادرة على الإبداعء دورياًء كما كانت تبدع» في 
الماضي » موجات من التعضب. . . إن الصرفية هي حركة التجدّد في الإسلام. . .٠.‏ 

Chicago, 1914, 1 1, pp. 410 et suiv; (1)‏ ,ماما of‏ »حت 7 Hodge, The‏ ,4 محمد عابد الجابري»› 
نحن والتراث: بيروت» دار الطليعة» 1۹۸۲ء ص 45 وما بمدهاء 
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كان التلاقي مع الغرب صدمة . إذ اكتشف العالم الإسلامي ضحفه فجأةء قرابة 
العام ۱۸۰۰. فما بان له كان غرباً قوياً عسكريأء متحضراً جداًء ولم يكن بمستطاعه 
تمثيله بالعدو المسيحي القديم» لأن المسيحية لم تكن ما يلهم» جوهرياًء عمله 
وتنظيمه . هذا التشويش للمنظار» كان من نتاج التتوير الذي أفضى إلى علمنة السياسة 
والحضارة. وفهم المسلمون جيّداً أن الأوروسين قد تجاوزوهم على صعيد القرّة؛ 
كما فهموا أيضاً أنهم قد تخطوهم على صعيد الاقتصاد والمدنية (الحضارة المادية)» 
وتنظيم المدينة. وكل هذه العناصر اختصروها ا في مفهوم التمدّن (الحضارة الحديثة 
المتضمَنة مفهوم التغدم) . فراحوا يُجرون فحصاً ضميريآء وأخذوا يسعون لاكتناء سر 
الخصمء لكنهم لم يستطيعوا أن يفهموا أن وراء هذا الصعود المدهش الذي كان 
يضعهم على المحك»ء كانت هناك قطيعة أورويا مع ركتها الديتي+ أي فعل التنوير» 
فعل فلسفة الأنوار باقذات» وتعقدتت تعقتت المسألة نظرا لان أورويا ل جل لهم كنموج 
حضاري سلمي» بقدر ما تجلّت لهم كقوة سيادة وهيمنة. ولأن المسلمين لم يفهموا 
أن المظهر الخارجي للقرّة وللحضارة الأوروبية كان قائماً على نقد مزدوج للدين 
وللسلطة» وقعوا لأمدٍ طويل في ورطة مأساوية. لكن من المحتمل أن يكون وعيٌ 
كهذا مستحيلاء دينياً وسياسياً وحتى سوسيولوجياً. ذلك أن المسلمين لم يفكروا 
بظاهرة الحداثة كقطيعة مع الماضي وإِنْما عن طريق إعادة ربط العلاقة مع الماضي » 
ولم ينظروا إليها بمتظار #التقذم» ولكن بمفهوم 'النهضة»؛ أي في آخر المطاق بأطرٍ 
مثبة أو ماجية. 

إجمالاً» كانت المسيرة الإسلاميةء مسيرة المفكرين السياستين أو الديتيين» 
معاكسةء إذن. للميادىء التي تتضمتها قراءة صحيحة لعصر الأنوار”2. ويعدء لا بد 
من الاعتراف بوجود تيار قلي قوي» نَل مباشرة أو مداورة من إيديولوجيا التنوير. 
فمن الطهطاوي إلى عله حسينء مرورا بفرح انطونء ومن شيلي الشميل إلى قاسم 
أمين» نجد أن كل الذين فكروا في الدين والسياسة والمجتمع بمنظار تحديثي» 
علماني عقلاني» يمكنٌ اعتيارهم من أبناء الأنوار؟. كذلك كل أولتك النين 
انتقدواء من إصلاحيين سياسيين في القرن التاسع عشرء حكم الإطلاق (الاستبداد) 
() فهمي جدعان» سس اندم عند مفكري الإسلام في المالم العربي الحليث؛ بيررت: ۰۱۹۷۹ ص 18 
(1) حول تأثير الثورة الفرنسية بنحو خاصء انظر: رليف خوري؛ الفكر العربي الحديث» كار الثورة 

الفرنسية في توجيهه السياسي والاججماعي» يروت: 1945 
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في تركياء في نونس» في المشرق العربي» يُمكن وينبغي اعتبارهم ممثلين للأنوار» 
على الأقل في يُعْدِ نقدها السياسي. ومن البديهي أن يتم تصنيف البورقيية""» ومن 
قبلها الكمالية”"2» في عداد التيار النقدي للدين» وحتى في البُعد اللاديني» المتجسّد 
في النواة المركزية لفكر الأنوار. أخيراً كانت كل الحركات القومية المُعلمنة من 
العصر الناصري في المشرق قد سارت في هذا السبيل بألف وسيلة بديلة» وأحدثت 
علمنة عميقة في المجتمع الواقعي. ونالياً كان تأثير تراث الأنوار مهماً جداً» ليس 
لدى ممتلي الأصالة الإسلامية المجلدة بالإصلاح (الإصلاحية الدينية) أولء ومن 
بعد بالحركات الإسلامية متذ نصف قرنء بل في الوجه الآخر للنهضة في العالم 
الإسلامي» نهضة المحدئين المُعلمنين» وينحو أكثر ندى رجال الفعل بلا شك. ذلك 
لان كل الحركات الفكرية» حتى لدى ممارسي السياسة» حدّدت مواقعها بالنسبة إلى 
أوروبا الأفكار» وليس بالنسبة إلى الخصوصية الثقافية الأوروبية» بحيث يُمكن القول 
إن فلسفة الأنوار وترائها كانا مرجعها أو نقعلة استنادها. ولكن بمقدار ما كانت هذه 
الحركات تسعى في المقام الأول إلى الشفاء من داءِ ضَعْف الإسلام المعاصرء 
ويمقدار ما كان الهدفٌ عمليآء كان يندز وجودٌ سجالٍ فكري محضء أو وجود 
صراحة في مجابهة الظاهرة الدينية» أو أي شيء مثل معركة محمومة لأجل العقل. 
مرّةٌ أخرى» كان يدور كل شيء حول الإصلاح» وكان جدل الماضي والحاضر ناشطاً 
إلى حذ لم يسبق له مثالء وظلت النواة الدينية خارج النقد. وبعد هزات الغرينة 
الثقافية» أعطيت لمسألة الهوية» لأسباب مشروعة وطبيعية» الأولوية على التقد 
الداخلي والنقد الموضوعي لمعطيات الإيمان والعقيدة ‏ 
المفكرون السياسيون الأوائل 

كان المفكرون السياميّون الأوائل» مفكرو العصر السابق للأمبريالية الموطّدة» 
عصر محمد علي في مصر وأحمد باي في تونس» وإجمالاً عصر التنظيمات 
(الإصلاحات الإدارية والسياسية)ء يعقلون بنحو أو بآخر رسالة الأنوار. وباستثناء 
نقطة رئيسية» هي نقطة وضع المعطى الديني على المحك بالتحديدء كان اهتمامهم 


Norma Salan, 826 Bourgas: 4 Shaly af Ilam and Legitimacy عا‎ the Areb Werld, Fh. D. (1) 
Thais, Moutrial, McC University, 1983. 
N. Berka, The Dereloganenî of Seaslarlw in Tirkry. Moutrinl, MoGll University Prem, 1964, (¥) 
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منصبّاً على التمدّنء أي تحقيق التقدم من حيث الحضارة والقوة. فكان رجل مثل 
الطهطاوي ١(‏ 4 ۔ ۷۳) قد قرأ ولتي مونتسكيوء روسّوه ولدى عودته من 
أوروباء أمر بترجمة كتاب مونتسكيو عن العظمة والاتحطاط . لكن ما كان يهمّه في 
المقام الأول لم يكن انقلاب الداخل إلى حقيقة جديدة» بل إيجاد صغية تسمح 
للبلدان الإسلامية باستعادة قرتهاء ويكون ذلك في نظره باعتماد العلوم الطييمية" . 
المقصود هنا اتخاذ موقف من الثورة الصناعية والعلميّة؛ فالأمر يتعلق بمسألة امتلاك» 
وليس بأي شيء يمس الذات الحميمة» لا سيما القيم . إلا أن المدهش أن تكون أولى 
المسيرات الفكرية الناشئة عن صدمة اللقاء الأوروبي» هي مسيرة الإصفاء للآخر 
والاهتمام بالآخر كموق داع إلى الإصلاح والتغيير. 

نكتشف هذا الموقف لدى منظر سياسي آخرء يضارعه في الأهمية وهو خير 
الدين". إلا أن هذا يذهب أبعد متهء لأنه يفكر بأسس التقدم وشروطه التي يُرجعها 
إلى أخلاقية عدالة وحريةء فيما يتوقف الطهطاوي عند المفهوم الإسلامي للعدل 
فقط. ققد كان خير الدين يرغب في استبطان تجارب أوروبا السياسية والاقتصادية 
والتقنيةء وفي إقاع العلماء (علماء الدين) يعدم وجود شيء في ذلك يتعارض مع 
الدين . كان رجلا متنوّرآء واقعياً أيضاًء واعياً للمخاطر التي تتهدّد الدول الإسلامية 
من جرّاء تأخّرها. إن مفهومه للعدل مقهوم سياسي» بقدر ما يتعارض مع تعّف 
السلطة المستبّدة. وهنا نجد قرابة مع التنوير والتفافة السياسية التي نشرتها الأنوار في 
أورويا. لقد كان ليبرالياً بمفهوم القرن الثامن عشرء أي عملياً كان من أتباع ؛الاستبداد 
المستنير؟ : سار في مياه درا ا ركبا فطالب بتطبيق الشريعة بوصفها 
السبيل المفضي إلى إصلاحات جذرية» وليس إلى نصف إصلاحات. وشيئاً فشيئاً 
اعتقد أن في الإمكان زرع البنى الأوروبية كما هي وفي الوقت نفسه كان يرى من 
غير الجائز الابتعاد عن تقاليد الشعب» ولكته يدعو مع ذلك إلى إقامة برلمانء كما 
يدعو إلى المسؤولية الوزارية. وآمن بالحافز الصادر عن الدولةء بدور قيادي للدولةء 
ويضرورة تلقيحها بالذكاء وبالعقل» وتالياً عقلتها. في تونس» كان محاطاً بعلماء دين 


۸ الطهطاري. تخليص الإبريز في تلخيص باريز؛ القاهرة: ©2140 ص 7 وما بمدها؛ بلتطعصاءططم‎ )١( 
عاوصامطاعا‎ e1 #مصسسفمة‎ nationale, L‘Êgypée ,ممم‎ Paria, 1969, pp. 187 - 286 


(1) خير الدين التونيه أقوم المالك في معرفة أحوال الممالك» تحقيق معن زيادة مع مقدمة مهمة 
بيروتء دار الطليعة» ۹۷۸ انظر أيغاً نشرة ل. كارل برئون للكتاب بمتران: ,شه" ببس :23 
Harvard Univ. Presa, 1967.‏ 
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متنؤرين» منفتحين حنصوصاً على تأويل الشريعة”'؟. لكن المعارضة كانت تواجهه من 
كل الجهات: من الحكام العاجزين عن استيعاب دعوة كهذه؛ من بُنى الدولة» من 
الاستعمار المهدّدء ومن أعماق المجتمع ذاته. والإرث الذي خلّفه سيطبع تونس أكثر 
من تركيا: عقل مصلحء فكر ليبرالي ‏ دستوري... وما يدهش عنده» كما عند 
الطهطاري» وعملياً عند كل المصلحين السباسيين للعالم الإسلامي» هو أولوية 
الممارسة على التظرية: والمعالجة على التنظير. بكلمةء الاهتمام بالعمل على 
حساب عمق الفكر. لكن هذا الوجه للأمورء تجده في قلب اهتمام الأنوار الفرنسية» 
إلا أن الأنوار كانت تريد إسقاط كل العالم القديم بمرتكزاته الثقاقية» وأنّ المقصود 
هنا هو الحلّ الوسط أو التركيب. 
بهذا الهاجس العملي والإصلاحي» بفكرة معيّنة عن التقدم» استعاد القكر 
السباسي الحديث الأول في العالم الإسلامي» شكلباً» الحركة التي حرّكت الأنوار. 
لا ريب أن في ذلك شيعا من التوازي» مع فارق قرن. 
المقلانتيون الأوائل 
راح هذا الخط الفكري يتواصل» لكنّه أخذ ينهل أكثر من محتوى أفكار الأنوار» 
من خلال الوضعية» السانسيمونية » النشوئيةء الرينانية . هذا الخط نجده في تركياء في 
حركة «الإتحاد والترقي»» أو عند بعض الكتاب العرب مثل الشيخ علي يوسف»ء 
عبد الله النديم؛ علي باشا مبارك؛ ولدى الكثيرين من المفكرين المسيحيين السوريين - 
اللبتانيين» المتأثرين بالثورة القرنسية”". لا بد من تخصيص مكانة مهمة لفكر الكواكبي 
(المتوفى سنة )١19017‏ الرياديء الذي يلتزم التزاماً عربياً ‏ إسلامياً صادقاء الذي لا 
يرتكز على فكرة التقدم المستمرء لكته يواصل موضوعاً تار الأنوار بنقده الشديد 
للاستبداد في كتابه طيائع الاستبداد. 
فكرة التقدمء نقد الاستبداد» المزم على الكفاح في سبيل الحضارة: هذا ما 
() أمثال محمد يرم الغامى رالشيخ قابادو والشيخ سالم بوحاجب. أنظر بحو خاص: أقوم 
المالك. . . ؛ م. منء ص 9١98‏ 
(؟) رتيف خوري» مصدر سابق؛ بالنسبة إلى مجمل التيارات الفكرية في العالم العربي؛ ينبغي الرجرع إلى 
العمل الجماعي الذي نشرته الجامعة الأميركية في ببروت سنة ١14737‏ القكر المربي في مئة عام . 


وبالطبع إلى كاب ألبرت حوراتي المعروف: - 1789 ,يها ık+ Ler‏ ها Arabic Tigi‏ بها A.‏ 
London, 2‏ ,1939 
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كان يميّز في القرن التاسع عشر كل القطاع «العلماني» في الفكر الإسلامي . إلى ذلك 
ينبغي أن يضاف عنصر آخرء فكري أكثر إذا أمكنّ القول» عنصر يود التشديد على 
الجانب العقلاني في الميراث الإسلامي» عبر الاعتزال والرشدية . ففي العام ١407‏ ظهر 
كتاب فرح أنطونء بعنوان ابن رشد وفلسفته””؟. وفي الفترة عينهاء كان شبلي شميّل من 
خلال الداروينية ء يوجّه نقداً إلى الظاهرة الدينية عبر التاريخ البشري"" . وكان كلاهما 
يطبعان السجال بالعقلنة والثقافة بكل وضوح» فدشنا بذلك التيار العقلاتي في حركة 
التهضة. وهكذا دخلت مسألة العقل في لعبة الفكر العربي وهو يعاود قراءة ماضيه 
وماضي الجنس البشري. وبالكيفية عيتهاء كان المفكر السياسي البحت» المبهور 
بالصعود الأوروبي » والني لا يتجاوز مفهوم القوة» ينسحب من الساحة لكي يترك 
المكان للمفكر الثقاقي بالمعنى الواسع للكلمةء هذا المفكر الذي يعتبر الاهتمام بالدين 
أمراً أساسياً. وذلك فيما كانث الأمبريالية الاستعمارية الأوروبية تبلغ ذروتها وتتجسّد 
على نحو واضح وشرس في آن» أي في متعطف ثمانينات القرن التاسع عشر .)۱۸۸١(‏ 
الإصلاح: الإسلام والعقلء الإسلام والتقدّم 

إن أوروبا التي برزت آنذاك إِنْما كانت أورويا المدافع . بمعنى ماء لم تكن ذات 
علاقة بالأنوار التي كانت تبدو على الدوام مرحَبة بتنرّع البشرية الثقافي» والتي كانت 
تُكافح في سيبل قيم رفيعة. ومع ذلك» كانت أوروبا بنت الأنوارء بقدر ما كانت تقيم 
حدفها الإمبريالي على [يديولوجيا التقدم والحرية والعقل» التي كانت تنحدر مباشرة 
من فلسفة الأنوار» وكانت مصحوبة بيقين امتلاك الحقيقة. 

تحديداء نحو العام ١1۸۸ء‏ بدأ يرتسم التيار الإصلاحي السياسي الديني» مع 
جمال الدين الأفغاني ومحمد عبده» وهو الثيار الذي كان مدعواً ليغدر الحركة الأعمّ 
المتهضة العربية ‏ الإسلامية بوصفها حركة شاملة» وليس في محتواها الدقيق» وهو 
لغوي أدبي . 

والحالء فقد وقف هذا التيار موقفاً واضحاً جداً ضد كل محاولة للتقليل من 
قيمة الدين الإسلامي» وكان يؤسّس رؤيته الإصلاحية على مقدّمات متعارضة تعارضاً 
مطلقاً مع مقدّمات منطق الأنوار: يجب المضي نحو مزيدٍ من الدين» وليس نحو دين 
(1) أعيد نشره في بيروت: دار الطليعة» 1941 
(1) انظر: مجموعة الدكتور شبلي شميل» القاعرة: 19+04 
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أقل. يقرل الأفغاني: إن تقويض الدين يعني مناهضة الحضارة؛. فالانحطاط 
الإسلامي غير ناجم عن مرض داخلي لا علاج لهء بل ناشىء عن الاعتداءات 
الخارجية» عن استبداد الحكام؛ وعن تأويل سحري للدين. ويذهب -خطابٌ الأفغاني 
أبعد بكثير من مجرّد الدعوة إلى تنقية تنقية الإسلام بالعودة إلى ممارسة السلف الخالصة 
من الشوائب. وهو يتخذ موقفاً نقدياً تجاه أسس الأنوار بالذات» ويتجاوز الخطاب 
التحديثي الأبله. فالحدائة الصناعية الغربية تولّد الحروب» ويصم هذا التقدم 
ب البربرية». إن الحضارة الحديثة مُصابة بمعوقات أخلاقية» فهي حضارة حرب 
وجشع . . ولا يمكن أن يكون التقدم الحقيقي إلا تقدماً إنسانياًء أخلاقياً وذا قاعدة 
روحية. والغرب لا يتخطى العالّم الإسلامي إلا بأدواته وقوته المادية. أما ادم 
الحقيقي» فالشرق والغرب بعيدان عنه» على حدٍ سواء. إذ أن البشرية تراجعت 
بأسرهاء لأنها ارتدت عن جنورها الروحية" . 
من المفارقات أن هذا التصوّر للأمور يدهشنا بحداثة راقية. وسوف يجد 
مستجيبين» لاحقاً في النقد الذاتي للغرب نفسه. نقول ذلك لأن جمال الدين كان 
على وعي تام يما كانت تتضمنه فلسفة الأنوار وإرثها الوضعي من بر للشمولية 
الإنساتية» مثلما كان واعياً بما هو مدمر في العقل ذاته. بعده بقرن» أعلنت مدرسة 
فرانکفورت» مع هوركهيمر وآدورنوء باسم الإنساني» حرباً شعواء على «عقل 
التنویره"". وما برح رده على رینان» التركيبي الرائع ۰ يُثيرنا حتى الیوم» فيما طوی 
التسيانُ أطروحة رينان. صحيح أن رسالة الأفغاني كانت شديدة التعقيدء فلم توخذ 
بكليتهاء وما بقي منها هو الدفاع عن دين وعن ذاتٍ ثقافية» وممانعة للقياس بعقلٍ ماذوي 
ملحدء وكذلك تقريظ للإسلام وتكييف له مع روح العصرء سيقوم به تلميذه محمد عبده 
خير قيام» ولعلّها هيأت السبيل للاصولية الطهورية عن سوء فهم لمقاصده9؟ . 
(1) جمال الدين الأفناني. الأعمال الكاملةء تحفيق محمد عمارة» القاهرة: 1۹0۸ء لا سيما رساثة في ره 
على الدهريين؛ والشواطر؛ انظر أيضاً: رشيد رضاء تلريخ الأستاذ الإملى القاهرة. ۱۹۳۱ء ج 1١‏ من 
<Y‏ 
22 المشماهية في تهاب لامر مع كلل الحضارة الحدبة» بكل جرايهاء وهف الحضارة صرت حضراً بالغاً 
في مغهوم ابر رجرلزية. انظر : 2 4ك 0.129 ,57 - 21 يوج بلك بجت r‏ ها عد نامات غ 
(۴) منشور في مجلة مدا تة عاء ومترجع جزلا عند اليرت حرراني» القكر العربي. .. م 
(4) اعقدير تأثيره في حياته وبمد مرته» ظلت المألة مطروحة برمّتها. مع ذلك فلنتذكر كتات رشيد رضا 
واندراسات الكثيرة باللغات الأوروية: وإما حول عبده نفسه؛ مثل دراسة مالكولم كير ,تع اوعلط 
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غير أن رسالة الأنوار جرى الإصغاء إليها بنحو ماء إِذْ تتردد دوما في قلب 
السجال فكرة التقدم» كما جرى الإصغاء إليهاء إذ إن الأفغاني و ضرورة عقلنة 
المعطى الإيماني. وكانت السلفية فاثهاء في صورتها الأولى» سلفية رشيد رضاء 
تبيجل العقل وتش حرباً شعواء على «الشعوذة» . بيقى أن الأفغاني أدخل وعي العالم 
الإسلامي في منحى الحفاظ الكامل على الشعور الديني. وسيقوم حَلَفُه بإبراز هذا 
الإرثء واجتذاب جمال الدين» مرحلة مرحلة» نحو الأصولية» ثم السلفيةء ثم 
أخيراً نحو شرعاتية متشدّدة» تشكل الحركة الإسلامية الراهنة"“. وهكذا مع الزمن» 
تقلصت رسالته وتخصّصت. إلا أن جمال الدين ألهمّء طوال مرحلة مديدةء أفقاً 
فكرياً واسعاء وأسهم في وضع الحدود التي لا يجوز تخطيها أبداً: صون الإسلام 
مهما كلف الأمرء كعقيدة وكوعي تاريخي - ثقافي. 
كل هذا لنصل إلى القول إن موجة الأنوار تكرت على صخرة تغل النخاع 
الشوكي في العالم الإسلامي» نعني الإسلام ذاته. هناك جزء من رسالة التنوير اندغم 
مع ذلك في الإصلاحء في بداياته» أي في الاستناد إلى العقل والتقدم. من وجه 
آخرء كل الجزء الدنيوي» العقلاني» اللييرالي من الفكر السياسي - الثقافي» 
المحصور حا في التخبة والنخبوية» واصل مسيرته الخاصة بهء دون إنكار صريح 
للإسلام عيئه. ومما لا ريب فيه أن إجماع كل الآفاق الفكرية كان القول بأنّ الإسلام 
والحضارة والتقذم شيء واحدء والقول مع ذلك بضرورة تخطي الانحطاط» 
المعيوش حسياً كسقطة» والمضي في اتجاه التقذم . 
ذروة الليبرالية العقلانية 
لكن في صميم هذا الإجماع» أخذت تتنؤع المواقفٌ بين الحربين العالميتين . 
على الصعيد الشعبيء كان الإسلام يحافظ تماماً على مواقعه كعقيدة مُعاشة في الحياة 
بكل بداهة وعفوية. وعلى صعيد الوعي الفكري» كان تيار الحركة الإصلاحية 
gele, 6) -‏ مم Reem.‏ خا وأما حول تأثيره» مثل دراسة علي مراد نإ هلا 
e, 1967‏ ام ب جاع . وقد صدر مؤخراً كتاب قيم لعبد الله المرري: مقهوع المقل» 
الدلر البيضاءء 1497 مخقّص جزلا لتحليل فكر محمد عيده. 
(1) بكلام دقيق» لا تنطيق السلفية إلا على رشيد رضا ومدرسة المتارء وليس على الملم التقليدي ولا 
على الإسلامي المماصر. إن الاستصمال الترسعي لكلمة هسلفية» من قبل المنظرين العرب اليوم» لا 


يمكن بالتالي اعتماده من زاوية علميةء زاوية مؤرخ الثقافة» بل يعود هذا الاستعمال بدوره إلى عالم 
اجتماع الثقاقة . 
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يتصلّب ويتعقلن» فآبتكر الإسلام مع الإخوان المسلمين عقله الذاتي بنفسه. لقد صار 
إسلاماً جديدا"“. كما أن التار التحديثي كان يوّطد وجوده بكثير من الجرأةء فقد 
تبلور وتجسّد من خلال مختلف تيارات التغريب والليبرالية العقلانية والعلمانية. 
لكته» باستثناء تركياء لم يتجاسر ولم يستطع مهاجمة إسلام التقليد وجهاً لوجه 
فكلما دارت مجابهة بين الإسلام والعقلء وهي على كل حال مجابهة ملتوية دوم 
كانت الفضيحة وكان استسلام العقل آمام الإسلام . 

لماذا؟ لأن العقل كان قد صرف عن توجهه في البحث عن الحقيقة » من خلال 
البُعد الخارجي» البُعد الزمني» أي جدلية الأنا والآخرء وهكذا فجأة تدخل الهوية 
الثقافية في اللعبة. صحيح أن التغريب يبدو كانه إذعان غير نقدي لقيم الغرب 
المُهيمن» ولكن لا نتهم هنا العقلاتية ولا روح البحث الحر. بكلام آخرء ينبغي 
التفريق الواضح بين طه حسين «في الشعر الجاهلي» وطه حسين آخر في «مستقيل 
الثقافة في مصر». والحال» فإن الأول هو الذي رُفضء فيما الثاني هو الذي كان يهز 
الأسس العربية للشخصيّة المصرية» كما يرى الحصري"" . وبالكيفية ذاتهاء فإن كتاب 
علي عبد الرّازق الإسلام وأصول الحكمء الذي جلب له الاستنكار والاستياءء لا يسعى 
في نهاية المطاف إلى تحطيم العقيدة» بل إلى إنقاذها من عدوى السياسة. فمن زاوية 
تاريخية » لا يمكن إنكار أن الخلافة لجأت إلى اللعبة السياسية المحضة» أو أن العامل 
السياسي قد تصرّف في الخلافة كما لو كان مستقلاً في مجاله . لكنّ ما قات عبد الرازق 
هو أن التجربة الخاصة بالإسلام الأول؛ بوصفها تجربة تاريخية جعلت السياسي غير قادر 
على الإنفلات من الأفق الديني المحدد بدي قداسة النص والمثالية النبوية. 

ريما كان في وسع العصر الليبرالي أن يؤسس تنويراً حقيقياً للثقافة العربية - 
الإسلامية الحديثة. فقد كان عصرٌ بحث وحريةء إذ كان المفكر يتعاطى الكتابة 
لجمهور واسع» وكان يثير النقاش التاخن؛ انه عصر كان يتشكل فيه نموذج المثقّف 
العربي: لعلفي السيّدء سلامة موسى» طه حسينء علي عبد الرازق» محمد حسين 
هيكل . بمعنئ ماء ومع بعض التحمظات» ملت تلك الفترة «فترة أنوارة. ومن 
(1) أمتميرٌ هذا اللفظ من تاأيبرل: ,:158 ,»ھ10 eee.‏ من #حصاء Nope,‏ ,5 ,لا وهر كتاب 

قابل للنقاش» لكنّه مثبر وذكي . 


(1) ساطع الحصري» أحاديث في اقتربية والاجتماع. بيروت» مركز دراسات الوحدة العريةء 21584 ص 
0 هذا 


1.6 


المحتمل جداً أن تكون علمنة قسم كبير من الانتليجنسيا العريبة الراهنةء تدين بالكثير 
لحمل روّاد العقل هؤلاء. لكن المتخفين الليبراليين ما كانوا يشكلون وسطاً واسعآء 
متماسكاً ومنسجماً على نحو كافٍ» بل كانوا سطحيين» ولم بُبدو! إرادة دؤوية على 
العمل لتأسيس العقل في قراءة الماضي بمجمله. زذ على ذلك أن العقل الذي كانوا 
ييشّرون به كان عقلاً مبسطأء فيما كان ينبغي الاستعانة بعقل متفهّمء شمولي 
ومتعالٍ. يستطيع استيعاب الانفعالي» واستقيال التراني» وتجسيد روح الشعب. لكن 
الإسلام الرسمي الذي كانوا يواجهونهء كانت له دفاعات متصلبة جداًء أي أنه كان 
متحرّكاً بروح مقاومة داخليةء وتالياً لم يكن ناتجاً عن هيمنة العالم الخارجي إلا 
قليلاً. كذلك. فإن الرأي العام ما كان لربل وما زال لا يتقبّل تعددية التيارات 
الفكرية . وبالمقدار نفسهء كان لا يتعبّل تعايشها داخل نطاق اجتماعي ‏ تاريخي واحد. 
كل هذا نقوله لتفسير الفشل النسبي للعصر الليبرالي الذي لم يتمكن من إرساء علم 
عقلاني حقيقي وفكر عقلاني حقيقي لأمد طويل» في وقت كان للمفكر الكاتب جمهورٌ 
ضاع بعد ذلك لصالح السياسي . 
الواقع أن العامل السياسي سيسود الأفق الذهني للعالم العربي الإسلامي في 
عصر القومية الظافرة. وكانت القومية؛ كمعركة» تمي الانفعال والهوية الثقافية - 
الدينية والطاقة العدائية لدى الجماهير. وحين صارت القومية دولةٌ» تبتت عملا 
الإيديولوجيا العلمائية ونشرتها في الجسم الاجتماعي أيّما انتشار. فقومية «العصر 
الناصري؛ استوعبت جزءاً من الإيديولوجيا الماركسية. وكانت تتجه نحو مشروع 
شمولي» > يتضمّن في آنِ تحقيق الوحدة؛ واث اشتراكية الدولةء 0 
ومكافحة الإمبريالية الغريةء وكانت في الآن ذاته تم تعيب الديمقراطية والإسلام» بلا 
تقاش أوليّ للافكار”'". فبرز للوجود عصر الثورات المتلاحقة التي حل مفهومها 
محل مفهوم الإصلاح . 
كانت القومية قد تمكنت من إقناع فئات واسعة من الانتليجنسيا برؤيتها 

(1) مارلين نصرء التصور القومي العربي في قكر جمال عبد الناصر؛ بيروت» ١1483‏ رحول العلاقات بين 

القومية المريية والإسلام: انظر: القومية المربية والإسلام» يروت؛ مركز دراسات الوحدة العريةء 

١‏ وحول العلاقات بين القومية العربية والديمقراطية انظر: لزْمة الديمقراطية في الوطن العربي» 

بروت: مركز دراسات الوحدة العرية» 1544 
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للمستقبل. وعندما لم تكن الانتيلجنسيا ماركسية أو ماركسية سرية» فإنه كانت 
تخترقها قيمٌ هذا النمط من الحداثة؛ حتى إنها أسهمت» فوق ذلك في جلب السلطة 
إلى مثالها «القوموي6. كان الجيل الجديد من المثقفين يختلف اخلافاً شديداً عن 
جيل الليبراليين العقلانيين» بشعبويته» براديكاليّته» وبلاأدرية أكثر رسوخاًء وبعداء 
أصمْ تجاه الغرب البورجوازي وقيمه» يما فيها قيمة الحرية. لقد كان الوريث 
الموضوعي للجانب الراديكالي» المساواتي الثوري من الأنوار» وليس للجانب 
التسامحي» الليبرالي» المناهض للاستبداد» والإنساني في الأنوار. على الرغم من 
انه» هو ذاتهء غدا ضحيّة الاستبداد الجديد”'؟. لقد أمكن الكلام على نهضة ثانية 
تدور حول المشروع السياسي الثقافي» أو حتى حول قيا يسار فكري عربي'""؛ ريما 
يلغ عمله ذروته في المرحلة الأولى من الحرب الأهلية في لينان (۱۹۷۰ ۔ 1۹۷۸) . 
لكن أجهزة الدولة غلبت هذا اليسار عسكرياً. 

ما بقي من هذا الغليان هو أن الفسم الأكبر من الانتليجتسيا العربية حافظ على 
إيمانه بالمثال الوحدوي» مع إكمال قطيعته مع الأجهزة الحاكمة" . بحيث إن القومية 
الوحدوية» ذات الاستلهام الناصري أو البعئي: ظلّت مكؤناً إيديولوجياً مهمّاً لهذ 
الانتليجنسياء والحال فإن هذه القومية ترتبط عملياً بانتماء إلى شكل ما من أشكال 
العلمئة في نصور العلاقات بين الدين والمجتمع . 

العقل العربي واليقظة الإسلامية 

يتضمن استياء الطبقة المثقفة من السياسي» تثميراً أوسع في المجال الثقافي. 
فمنذ أكثر من عشر سنوات» منذ انهيار الطوبى القومية ‏ الوحدوية في الواقع» نشهد 
بنحو عام صعوداً قوياً للثقافي في المجتمع العربي. وتجسد هذا الصعود بعنصرين: 
تعميق الجهد الفكري وصعود الحركة الإسلامية. 

)١‏ أخذ المثقّف المتنج يفكر بمجموعة من المسائل التي تُطرح عليه جملة أو 
ثنائياً: الأصالة/ الحداثةء العروية/ الإسلام» السلطة/ الديمقراطية» النهضة» 
الحضارة» الشورى (الشكل الأول للديمقراطية في الإسلام)ء المدالة» الحرية» 
(۱) برعان غليون» «نحو سياسة ثقافية جديدة6. القكر العریي البماصرء ۱۹۸۰ .)١(‏ ص ص ۱۸ - ۲۸. 
(۲) عبد اله العرويء أزمة المثقفين المرب باريس» ١1۹۷ء‏ مى ١١6‏ وما بمدعا (بالقرنية). 

(۳) أزّمة الفيمقراطية. . ٠‏ م. س۰۰ لا سيما صن ص ۷۷۹ . ۸۷۹. 
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الاستشراق/ التغريب» الخ. والإيجابي في ذلك هو تخطي الدوغمائية الثوروية 
والقوموية» وكذلك الإحلال المتصاعد أكثر فأكثر للعقل النقدي محل العقل 
الطوباري» وما أمكن تسميته في حلقات ضيّقة ظهور «عقل عربي». عقل نقدي أو 
تفهّمي» أو الإثنان معاًء يتجاوز بحدّته عقل الليبراليين العقلانيين القدامى ٠‏ باستيعاب 
شد لمساهمات الفكر الغربي؛ ويانتساب أوثق إلى جذور الأنا العربي ‏ الإسلامي . 
ولكن» إذا تبيّن أنه قادر على تجديد إشكاليته. أو حتى منهجيته» فهو بظلَ قليل 
الإبداع على صعيد المقاهيم والمعرفة والعلم الحقيقي أو في مجال المخيال. ويبدو 
كانه مصابٌ بالشلل ما أن يتعلق الأمر بالنظر نظرة عالمية غير محليّة. فهو لا يزال 
عقلاً عراكياً» قتالياً» غارقاً في عالمهء على الرغم من هامشيّته آو تهميشه في الواقع . 
من هذه الناحية» يمكن الكشف عن تماثلٍ ما بين المثقف الحربي و«الفيلسوف» 
بالمعنى الفرنسي للكلمة""» لكته فيلسوف هزيل. 
') مثلما كان لدى المثقف العربي العقلاني جانب كبير من الإسلام» كذلك» 

كان لدی المفكر الإسلاموي جانب من العقل. هذه الثائية تترجم التردد العربي 
والإسلامي الكبيرء والاستحالة المزدوجة للتخلي عن الإسلام والتخلي عن العالم» 
أي عن القوّة؛ والعقل. من هنا الإفراط في العالم الإسلامي الآسيوي غير العربي» 
في التأكيد الإسلامي» أو حتى في جزءِ من العالم العربي الذي يرمي» فيما يتعذى 
ألعاب السلطة إلى إخفاء التردد في إسلامية حصريةء صارمة ومُغالية» ولكنه يفضح 
هذا التردد في الوقت ذائه. صحيح أن الإسلام الجديد هو رذ قعل ضدٌّ علمنة كثيفة 
وتصفية إسلامية لم تكن تتجاسر على البوح باسمها. ولكنه بقدر ما أقدم على الانزراع 
في مجال العمل السياسي» لا في مجال العقيدة البحتةء فإنه لم يرجع حقاً إلى النظام 
الراشدي في المدينة بقدر ما دخل في لعبة العقل السياسي الحديث. غير أن الأمر لا 
يتعلق بتنوير مقلوب» لأن هذا العقل التاريخي أو الميتاتاريخي ليس عقل الأنوار الذي 
كان نقدياً» وليس إصلاحياً ولا تأسيسياًء وبالأخص» ليس دينياً. إن المستوى 
الأخلاقي والمستوى الثقافي للقات هما اللذان ينيطان المطلب الإسلامي بكل 
(1) سعد الدين إبراهيم في ندوة ليماسول (1۹۸۳)ء هشام شرايي في الندوة الإسبانية ‏ العريبة (1885). 

وعنا لا علاقة له مع عنوان كتاب حديث للجابري» ولكن مما له دلالته أنه استعمل تعبير #عقل عربي*» 

والمقصود به دخول سط من العقلاتية لدذى عرب ايوم 
(5) أي معناء في القرن الثامن عشرء الذي كان يفيد: مفكراً _ كاباً. 
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حصافته وصلاحيّته . فالحركة الإسلامية إذ تنّهم مادية الغرب أو تساهله الأخلاتي» 
إنما تنكر القيم العلمانية المتحدّرة من الأنوارء التي شيّد الغربُ عليها أخلاقيته 
الفردانية والحيوية الجديدة. وهي إِذْ تجدّد تحريك الطبقة الأعمق من الهوية الثقافية» 
لا تمد الإنسان الإسلامي بالطمأنينة الداخلية وحسب» بل تمحو شبح زوال الإسلام» 
الزوال الذي كان يتهذدنا وما زالء والذي لا يمكن النظر إليه إلا بوصفه هزيمة 
تاريخية كبرى بواسطة العقل على أيدي أبناه الإسلام بالذات . وهذا بسبب ماض 
طويل من المجابهات مع أشكال متعاقبة للغرب» ريما باستثناء المجابهة مع غرب 
الأنوار التاريخية» وهذه من المفارقات الكبرى . 
ومع هذاء فباسم المثال القديم للتنويرء نجد إسلامية اليوم محل تشكيك أو 
رفض أو نُصِوْرُ كأنها قوّة ظلامية في مواجهة العقلء والتراجع في مواجهة التقدم» 
والتعصب في مواجهة التسامح . إن خط التعارض هذا يرسم بالذات الحد القاصل بين 
الغرب» الداخلي أو الخارجي»ء وبين الحركة الإسلامية المعاصرة. 
1۹4۸ 


XI -‏ - 
العالم العربي والتحهّلات شرقاً 


كتب الكثير في الغرب عن التغيّر المفاجىء الذي أجرته أوروبا الشرقية من 
جهةء والاتحاد السوفياتي من جهة ثانية» اللذان لا يجوز الخلط يينهما. في البدايةء 
كان ثمة تحليلات حصيفة صارت عادية ورتيبة» ولا داعي لتكرارها. هنا أرغب في 
التفكير» واضعاً نفسي في زاويتين: زاوية المؤرّخ المتكوّن في أوروياء والمنفتح على 
مناج أخرى ٠‏ وزاوية المتقف العربي والمسلم» المشارك في سسجالات عالمه الكبرى. 

آورويا: عودةٌ الاضي 

من المعلوم أن النظام الأوروبي الذي ساد حتى الآنء في الشرق كما في 
الغرب» ناجم عن الحرب العالمية ت لايق أي عن انتصار عسكري في صراع 
أوروبي» ربحته في آنِ قَوّتان أوروبية وغير أوروبية: الاتحاد السوقياتي والولايات 
المتحدة. الأول فرض هيمتته وإيديولوجيّته على القسم الأوسط والشرقي من القازة . 
وبالتالي» كان المقصود فرضاً فوقياً للشيوعية على دول/ أمم قم تق ياختيارها . إنها 
دول/ أمم توصّلت حديئاً إلى السيادة (آخر القرن التاسع عشر وخصوصاً بعد عام 
© لأنها خضعت مطوّلاً للأمبراطوريات النمساوية » الروسية» العثمانية. 

إنها دول جديدة» حشةء عاجزة» بلا وجه شَبّْهِ مم دول أورويا الغربية والوسط 
الغربي» ولكنها نالت» أو مُنحت» الاستقلال باسم مبدأ الجنسيات القومية» وها 
هيء ما بين ٠۹٤١‏ و1444ء تقع مجدداً في القبضة السوثياتية. إنها لم تفقد في 
أغلبيتها السيادة الدولية» لكثها خقت في كي للنظام الشيوعي وللهيمنة السرفياتية ؛ 
نه اغتراب مزدوج . فالشيوعية في الاتحاد السوفياني كانت مُختارة نسبياً؛ واستطاعت 
لوقت ما أن تخدم تحديت البلد وإرادة قوّة الدوئة» وتوغُلت في عمق اللاوعي 
الجماعي. وهذا فرق كيير. وكانت نتيجة ذلك أن حركة التحرير قد جاءت من 
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الاتحاد السوثياتي» وأن الفيادة السوفياتية اضطرت في بعض الأحوال إلى دفع الدول 

الدائرة في فلكها نحو التغيّر. فبلدان أوروبا الشرقية شهدت تبدلات وتحرّكات 

كيرى» فيما كان الاتحاد السوفيائي يحقق تطوّره ببطء نسبي؛ وانبعثت فيها الدول 

القومية بقوّة» فيما كانت تلفظ الشيوعية» كما أنها استعادت أوروبيّتها المرئهنة. 
ثورة من فوق 

إن الذي أراد كل ذلك أو سمح به هو غورياتشوف. الأمين العام للحزب 
الشيوعي في الاتحاد السوفياتي. هنا ينبغي التشديد على نقطتين» أو بالأحرى ينبغي 
تصويبهما. 

)١‏ لقن كان صحيحاً أن الحزب هو الذي يقود الاتحاد السوفياتي» وأن اللجنة 
المركزية كانت حتى ذلك الحين هي السلطة العليا التي يُمكتها المضي إلى حذ إقالة 
الأمين العام كما في حالة خروتشوف ٠‏ فمن الصحيح أيضاً أن هذه الوظيقة كانت 
نوعاً من ديكتاتورية السلطة الشخصية اللامحدودة» والمتجذرة في تراث يمتذ من 
لينين إلى بريجنيف عروراً بستالين. إن سلطوية الوظيفة» المعزّزة هنا بمشروع وقاعدة 
اجتماعية ء يُمكنها المضيّ إلى حد تدمير النظام الذي صدرت عنه ونسفه من جذوره. 
في الماضي» استطاعت الوظيفة الملكية الاضطلاع بهذا الدورء ولا سيما في روسيا: 
هذه حالة بطرس الأكبر. فباسم السلطة تُعوَّض السلطة. وياسم نظام ومن خلال 
استعماله» يُحطم هذا النظام . 

) إن الماركسية ‏ اللينينيةء وهي الايديولوجيا الشمولية للعالم الحديثء 
ليست ديناًء ولكنها تمتلك نقاطاً مشتركة مع الأديان الكبرى: عقيدةء أخلاقية» أمل 
وتبشيرية. وبتحو خاص» -انتظمت ك «كنيسة» مركزها موسكوء مقر الأممية 
البروليتارية. ومنذ أمد قريب» كان يُقال عن الأحزاب الشيوعية في الغرب» إن 
شعاراتها كانت تأتيها من موسكوء وإنها في فترة الحرب الباردة كانت أحزاباً معادية 
اللقوميةء أو خارج الأمة» وكان يعني ذلك عدم فهم الأواصر الوجدانية العميقة بين 
الشيوعيين وقضيتهم ومركزها الجديد المتجسد: «مكة؟ الجديدة» «روما؟ الجديدة. 

في الغرب» خف هذا التعبّد - الإذعان مع ظهور الشيوعية الأوروبية وأزمة 
الشيوعية عموماً. ولكن بقي منه مقدارٌ كبيرٌ في أماكن أخرى» في أوروبا الشرقية» 
وكذلك في العالم الثالث. لقد كان الحزب الشقيق الأكبر هو القائدء وكان لا بد من 
الاقتداء به في خياراته الجديدة. هذا ما جرى نماماً في أورويا الوسطى والشرقية: إن 
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التمائل المصحوب ببعض الضغوط لعب دوراً أكبر من أي تهديد باللجوء إلى القوةء 
التي لا أؤمن بها. إنه التعؤدء التعوّد على الطاعةء القيمة العليا المُناطة بالتموفج» 
صورة الاب كما يقال في لغة التحليل النفسي. والأمر يمضي أبعد بكثير من مضي 
القادة الأوّل مهارة والتزامهم بعملية التحطيم الذاتي» بلا ممانعة . فما كان أسود يغدو 
أبيض وينهار كل شيء: جدار برلين هو الرمز الأكثر سطوعاً لذلك. 

إن في هذه الثورة المقلوبة جدلاً للسلطة عميقاً وشفافاًء ولم يكن من الممكن 
اكتمالهاء لو لم يكن الاتحاد السوثيائي نفه قد اتهم العقيدة الشيوعيةء وهفا ما لم 
يحصل تماماً بعد وفي حال حصوله قد نشهد للمرّة الأولى في التاريخ انهياراً بمثل 
هذه السرعة لإيديولوجيا متماسكةء لطالما طبعت التاس في قلويهم ولحمهم. 

التوازنات الجديدة 

كل هذا هر التوازنات العالمية» وفي مقدمتها التوازن الأوروبي. ففي الوقت 
الذي كانت تستعد فيه أورويا الغربيةء أوروبا الإثنتي عشرة دولة» لتقوم بخطوة 
حاسمة سنة 19917 على طريق تكامل اقتصادي أكبرء وریما سياسي » وقعت متغترات 
الشرق المفاجتة . فقد استدارت أورويا الشرقية نحو شقيقتها الكبرى الغربية» تُطالبها 
بالعون والمساعدة» حتى إن صورة أورويا نفسها كبرت» وصارت غامضة» وتطرح 
مشاكل ومسائل على المستقبل. ثم جاءت الحالة الألمانية الخاصة لتقلب كل 
الموازين. واكتمل الاستعراض عبر التأكيد على أن ألمانيا الموحدة مجدداً يمكنها 
البقاء في نطاق أوروبا ال ١1‏ ولكن من الواضح» على الأقل في هذا المستوى وحتى 
في مستوى أوروبا القارية بكاملهاء أنها مدعوّة إلى الاضطلاع بدور قوّة عظمى . لقد 
يدأث ديناميكية جديدة يتخللها جانب كبير من اللامنظور والعصيّ على التوقع . 

خارج أورويا وبخصوص القوتين العُظميين» قيل لنا بشيء من الضّحة إن زعامة 
وحيدة سوف تُمطى الآن للولايات المتحذة. وفعلاً» فعلى الاتحاد السوقياتي أن 
يجابه مسألتين كبيرتين وخطيرتين: مسألة تجديد البناء السياسي والإيديولوجي 
الداخلي. ومسالة الحفاظ على وحدة الاتحادء أو كما يُقال وحدة الأمبراطورية. 
والحالء فإن سلوك قَرَة عظمى لا تمكن مقارنته بسلوك دوئة صغيرة خاضعة» لأنه 
يتحرّك وينفعل بنرجسية جماعية هائلة» وتالياً سيستعيد الاتحاد السوفياتي يوماً ما 
توازنه الداخلي. لكن ستبقى الأمبراطورية مهدة بقوّتين مختلفتين: صعود القوميّات 
واتساع الحركة الإسلامية . بما أن العالم الحديث يفرض» على المكس» تكتلات 
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مجالية ‏ اقتصادية واسعةء ففي ذلك إمكانية مفتوحة على معالجة المسألة: تصور 
الاتحاد السوفياتي المقبل وكأنه مماثل لأوروبا الغربية» أي لوق مشتركة واسعة 
متدمجة ومكونة من أمم شتى مع مؤسساتها الذاتيةء حيث يمكن سريان اليضائع 
والبشر. ريما تكون محاولة القمع العسكري كارثبة بالنسبة إلى تجديد بناء النسيج 
الإقنصادي والبشري للاتحاد. ولكن من وجه آخرء فإن فكرة الكونفدرالية المُعاد 
النظر فيهاء أو سوق مشتركةء لا تصطدم فقط بعقودء بل وختى بقرون من المركزية 
الروسية» وإنما تصطدم أيضاً بهيمنة القومية الروسية الساحقة: مئة وخمسون مليون 
نسمةء أي أكثر من نصف المجموع. وفي هذا الإطار» يمكن التساؤل عما إذا كانت 
روسيا وحدهاء مع ما تملك من أرض شاسعة؛ المسلوخة عن بقية قوميّات الاتحاد» 
والمتمركزة على استغلال مواردها وتحديث اقتصادهاء لن تبقى إلقوة العظمى الثانية . 
بالمقارنة مع أورويا المقبلة» قد تتجاوزها روسيا من حيث التماسك القومي والقوة 
العسكرية والفضائية» واستقلال القرار السياسي» وبذلكء من حيث الدور 
الستراتيجي العالمي» المُعاد تكويته بسرعة. من الواضح أن في الإمكان الرّهان 
على تعدد الأقطاب مستقبلاً» بعد مرحلة عابرة من الهيمنة الأمريكية على نظام عالمي 
متحذر من الاقتصاد لا من الحرب» وقد يبرز ندريجيا حول الولايات المتحدة (مع 
كندا والمكسيك)ء وأوروبا الغربية مع امتدادها شرقاًء والاتحاد السوفياتي واليابان 
وجنوب اسیا. 
ُرَم العالم العبي ومشاكله 
هناك طوباويون من بين مثقفي الجيل الجديدء المتحالفين مع نجوم آفلةٍ من 
الجيل القديم ممن تحمّلوا' مسؤولياتِ في المرحلة الناصريّة أو مرحلة ما بعد 
الاستقلال؛ يتمنُون أن يروا العالم العربي يضطلع يدور قطب على المسرح العالمي . 
الشروط الضرورية في رأيهم هي: تحقيق الوحدة الحربيةء حل القضية 
الفلسطينية بلا تنازلات» الديمقراطية» وأضيف إليها مؤخراً إنهاه الصراعات العربية - 
العربية (لبنان» سورية - العراق) وبلوغ الثورة التكنولوجية الثالثة. لم يخير كثيراً 
خطابٌ هذه الشريحة العربية من الرأي» لكئه صار يقوم على مطفب عقلاتي أكثر مما 
يقوم على حركة انفعالية . 
صحيح أن المنطقة العربية تتميز في العالم الإسلاعي على الرغم من الموجة 
الإسلامية ‏ بمؤسسات مشتركة وبعمل موحد نسيياًء دون حساب الوزن الجغرافي 
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والثقافي والتواصلي » ء إلا أن المفارقة هي أن الدولة الإقليمية (القطرية) تتعزز وتتمايز 
أكثر فأكثر» مؤسّسيآء عسكرياً واقتصادياً. لا شيء هنا يمكن أن يُسمَى حقاً منظومة 
تضامنية تمتذ من الدول التفطية الغنية إلى الدول غير النفطيةء الفقيرة والمكتظة 
بالسكانء وتحول دون ذلك بنيةٌ العلاقات كما هي قائمة الآن. فما من تنمية 
عسكرية» اقتصادية» تكنولوجية وثقافية يُمكن حدوثها في جو منازعات» منازعات 
تبدو بلا حل ممكن في الحالة العربية. إن الصراع مركزي مع إسرائيل وأساسي : فهو 
في آنِ صراع عربي - إسرائيلي وفلسطيني ‏ إسرائئيلي؛ وهو يتغذّى من ماض قديم 
يقارب ثلاثة أرباع قرن مليئة بالحروب والأضغان والأحقاد. وعبّر حالة لبنان في آن 
عن هذه الدينامية الجهنمية وعن بنية تفدّت طائفي عميقة لا بد لها من الاتتهاء ذات 
يوم؛ ناعيك بأن الأجنبي يغذيها باستمرار. 

١‏ - عندما تضخص مسالة الديمقراطية لا مفرّ من الاستتتاج أن الأنظمة العربية 
المتحدّرة من الثورة أو من الثورة ‏ الامتقلالية: كانت أنظمة تسلطية» وحتى 
ديكتاتوريةء فقد أسّست شرعيتها على النضال ضد الامبريالية (عبد الناصر)ء أو ضد 
الاستعمار (المغرب الكبير وخصوصاً الجزائر). ومع ضرب البرلمانية والأحزاب 
والملكيّة» انتهج زعماء هذه الأنظمة سياسة شعبويةء إنمائية واقتصاد رأسمالية 
الدولة. إن هذه الاشتراكية العالمثالثية أخذت الكثير من التموذج السوقياتي دون أن 
تميل إلى الإيديولوجيا الشيوعية» ما عدا اليمن الجنوبي ‏ كما أن تسلطية هذه الدول - 
1 اع اعترافات» أعمال تعذيب» رقابة ‏ قد سخت نسخاً عن الممارسات البوليسية 
الشيوعية» فما هي الآثار التي خلفتها أو يمكن أن تخلفها متغيّرات أورويا الشرقية 
على تطور العالم العربي؟ 

حتى الآن» لا شيء يُذكرء لإننا ُلاحظ أن الدول التي سارت على طريق 
الديمقراطية وحقوق الإنسان - مصرء تونس وحتى الجزائر ‏ قد قامت بذلك قبل 
تحؤّلات أوروبا الشرقية» وبدافع من تطور داخلي ذاتيء وصراعات داخلية بدأت في 
مطلع الثمانينات . حتى الأردن» الذي قبل تعذد الأحزاب. فقد اختار هذا الخيار 
تحت ضغط الشارع وفي محاولة 0 القوى الإسلامية. تبقى سورية والعراق - 
وهنا لا تتحدذّث عن شبه الجزيرة العربية» وهي عالم على حدةٍ ما عدا الكويت وريا 
إيديولوجيا الثورة وممارستها. ومما لا ريب فيه أن آثار التغيّر بدأت تظهر في العراق 
بخجل. لقد جرت مناقشات في الأوساط القيادية: تعدّدية أحزاب آم تنوّع داخل 
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حزب البعث؟ الخيار الثاني هو الذي تغلّب. إن حزب البعث يحكم سورية منذ ۲۷ 
سنة على الرغم من أن الجبهة الوطنية التقدمية هي نظرياً شريك معترف به. إن هذا 
البلد الذي يعتبر نفسه كانه بلد المجابهة الوحيد مع إسرائيل» كان يلقي مساعدة 
عسكرية كثيفة من الاتحاد السوقياتي سوف توققف» وكان قد تلقى لفترة معينة 
مساعفات مهمّة من العربية السعودية. والحال» فإن سورية تعيش الآن أزمة اقتصادية 
وسياسية» من هنا إعلان الانفتاح : إيطال القانون العرفي» إعادة إدخال الجبهة الوطنية 
التقدمية في اللعبة السياسية الفعليّة. وفي المجتمع ترتفع أصوات تشجع على إنشاء 
#لجان حقوق الانسان» وكذلك في الهيئات المعترف بها رسمياً مثل اتحاد الكتّاب 
والتقابات . إلا أن سورية» مهما تكن مرتبطة بالاتحاد السوقياتي عسكرياًء فهي ليست 
شيوعية وتالياً ليست تابعة. ولكن ليست هذه هي حالة اليمن الجنوبي كتابعة فعلاً. 
ولذا فهي التي تتسارع إلى القيام بعملية الإصلاح (بيريسترويكا) على نحو عميق 
سيقودها قريباً إلى الاتحاد مع اليمن الشمالي. 

بخصوص الديمقراطية» ينبغي التشديد هنا على نقطتين أساسيتين: في المقام 
الأولء الديمقراطية هي في مناخ العصر على الصعيد العالمي» أكثر مما هي نتيجة 
للمتغيّرات في العالم الشيوعي ‏ إن أمثلة أميركا اللاتينية وآسيا الجتوبية وثيقة الصلة 
بالموضوع. في المقام الثاتي» تُسجل في العالم العربي محاولات للتقدّمء لكنها 
جزئية وخجولة. في أحسن الأحوالء هناك انبعاث لتعدّد الأحزاب» وتخفيف من 
المخالفات الأولية لحقوق الإنسان؛ إنها ديمقراطية مُراقبةء وقوق ذلك. المقصود 
مجرّد نوايا قي اتجاء الانفتاح ‏ 

وهنا ما قاد بعض المحللين إلى الظنَ بأن عملية الديمقراطية الجارية» المبتورة 
على هذا التحوء ليست سوى وسيلة لاستعادة شرعية فقدتها أنظمة متزعزعة. في 
الواقع لا تتخلى هذه الأنظمة عن ذرّة واحدة من السلطةء ولا تتقاسمها ولا تسبل أي 
شكل من التناوب على السلطة. إن وجود الأحزاب الأخرى هو وجود مُكيّل أو مفيّد 
إلى حدٍ بعيد. حتى إن الحديث عن حقوق الإنسان يميل إلى أن يصبح غزيرآء 
مشرعناء وحتى إلى أن يتحول إلى إيديولوجيا. على مستوى الواقع المحسوس» لا 
بد من الكفاح دوماً لتأمين حه الأدنى في البلدان التي قله . فقي كل العالم العربي 
يظلّ المواطن» بدرجاتٍ متفاوتة» تحت رحمة السلطة والقوّة القمعية للدولة . إلا أن 
كل هذا لا يجوز أن يمتعنا من لحظ تطور عام للعالم العربي نحو الديمقراطية: مهما 
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تكن الأسباب والنواياء وهو ما ينبغي أخذه في الحسيان ‏ 

عملياً» لم تعد الدولة في العالم العربي متمكنة من القيام يمسؤولياتها. لقد 
كانت في زمن الثورة أو الاستقلال مفرطة في أهدافها عند الانطلاق» وراحت تتخلى 
عن ذلك تدريجياً هناك حيث لم تعد تستمر يمحض القوة. وحقيقة الأمر أن قطيعة 
أساسية قامت بين الدولة والعالم الشعيي» فيما كان مسار عملية الديمقراطية يحول 
نسبياً دون القطيعة مع النخب المحترفة. وبدآ العائم الشعبي يعيش على هامش 
الدولة» ولهذاء أخذ يحرّك كل أشكال التضامن أو التنظيم البشري الأساسيء المنبعثة 
من الماضي والمتكيفة مع الحاضر. إن هذه الأنسجة العميقة والمستقلة هي التي 
تعمل عليها الحركة الإسلامية الراديكالية » التي جاءت لكي تقود الضمائر في عالم بلا 
بوصلة» لكي تتموضع بين الدولة المتلاشية وإنسانية بلا الدين» إنسانية رجعت إلى 
اليدائية . 


۲ - هناك هوس يخْيّم على الطبقة السياسية وعلى النخبة المثقفة المتطلعة إلى 
الخارج. يتعلق الأمر بمسألة «الأمن القومي». أي مسألة الأمن الجماعي للكل 
العربي » ليس فقط تجاه إسرائيل التي يُنظر إليها كخطر عركزي؛ ‏ بل تجاه كل تهديد 
خارجي أيضاً. فبعد المتغيرات الطارئة في العالم الشيوعي» تجدّدت الموضوعة مع 

التحليل التالي: حتى الآن» كان هناك توازن وتنافس ب بين القوتين الأعظمين. واليوم 
انكسر التوازن والتنافس لصالح الولايات المتحدة. إجمالا حتى الآن كان في إمكان 
المرب الاعتماد على دعم الاتحاد السوفياتي أو أوروبا الشرقية فيما يتعلق بالقضية 
المركزية» على صعيد التسلّحء أو على صعيد اللعبة الدبلوماسية العالمية. والآنء 
يرسل الاتحاد السوقياتي اليهود السوفيات إلى إسرائيل» وبلدان أورويا الشرقية تعيد 
العلاقات مع هذه الدولة» عبر اعتناقها الإيديولوجيا الغربية أو لإعادة تأكيد سيادتها 
الوطنية المُستعادة. 

في خطاب حديث ألقاء الرئيس العراقي صتام حسین في الاجتماع الأخبر 
لمجلس التعاون العربي في عمّان» حلّل الظروف تحليلاً يسير قي هذا الاتجاه. هناك 
واقعة مهمةء منطلقها الانقلابُ الجاري على الصعيد العالمى. ماذا قال؟ قال إن 
الاتحاد السوقياتي ينكمش على نفسه ليُعالج مشاكله الداخلية؛ أورويا ستقوم بيثاه 
ذاتها؛ مع اليابانء ستظهر قوّتان جديدتان ستملآن هذا الفراغ . وبالتالي سيكون هناك 
إضعاف للدور المطلق للولايات المتحدة؛ ولكن هذه القوّة يمكنها أن تحاولء لأجل 
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معيّن. انتهاك قواعد النظام الدولي. وإذن لا بد من التحسب لإمكان قيام إسرائيل» 
هي الأخرى» بمغامرة جديدة. ويضربٌ أمثلة على العدوانية الأميركية الجديدة» 
إعلانات المسؤولين الأمريكان للإبقاء على الاسطول في الخليجء وهجرة اليهود 
السوقيات والمساعدة الاستراتيجية المتزايدة لإسرائيل. ولم يستبعد صدام حسين 
حصول سياسة تدخلية مقبلة في مجال الإنتاج النفطي. ويُنادي بتضامن فغال ضد 
الولايات المتحدةء وتصور نقل الودائع والاستثمارات العربية إلى الاتحاد السوفياتي 
وأورويا الشرقية. وأخيراً حذّر من وضع المنطقة المتفجر التبي يمكنه أن يتحول إلى 
حروب بين المرب . إن التقطة المركزية التي ينبغي استخراجها من هذا التحليل - الذي 
يبقى قابلاً للنقاش - هو أن على المرب أن بوا موقا وحتى أن پرتوا على 
المتغيّرات التي يشهدها العالم. عمليَاء ظلّ القادة سليتين وأظهروا قلقاً واضحاً. 
 "‏ إن القلق عام قي الوجدان العربي تجاه المستقبل» ويغلب التشاؤم بخصوص 
المجتمع والاقتصاد والديمرغراياء ويكلمةٍ بخصوص ما يسمى التنمية. ونسمع في 
المغرب أكثر من بقية العالم الثالثء صيحات إنذار حول مستقبل العلاقات الاقتصادية 
الأوروبية - المغربية . ويُعتقد بأن أورويا الغربية سوف تقوم باستثمارات كثيفة في 
الشرقء وتالياً سوف تهمل المغرب الذي يتخوّف منذ الآن من استحقاق ٠1۹۹۳‏ 
وكان قد رة على ذلك بإنشاء اتحاد المغرب العربي. في الحقيقة» كانت هذه 
الاسكمارات قد هبطت منذ ٩۱۹۸ء‏ وشهدت تونس» مثلا» ركوداً داخلياً مخيفاء 
جرى فيها فحص خطة صندوق النقد الدولي بخصوص إصلاح البتى الاقتصادية» 
بدون مصادمات كييرة حتى الآن. ولكن إلى متى؟ أنظروا ما جرى في الاردت وما 
يجري في إفريقيا الغربية. سياسياء وباسم الاقتصادء غدت سيادة الدول الفقيرة 
مسلوية» وسوف تكون مسلوبة أيضاً باسم ايديولوجيا حقوق الإنسان. إذ لا بذ من 
الإلحاح مجنداً على وجود فاصل كير بين حقوق الإنسان بحد ذاتها وبين 
الايديولوجيا التي تستعملهاء داخلياً لأجل هيمنة الأنظمة على شعويهاء وخارجياً 
لأجل هيمنة الدول القوية على الدول الضعيفة والتابعة. 
لقد خطا العربُ خطوةٌ كبيرة إلى الامام بإنشار تجمّعات إقليمية محددة بالجوار 
الجغرافي ومشتركة بالمصالح الاقتصادية. وذلك لأن الأمر يتعلّق بمحاولة مزدوجة 
لتخطي التجزثة من جهةء وطوبى الوحدات العابرة من جهة ثانية» التي فشلت 
جميعها. ولا يهم كثيراً ألا تكون هناك نتيجة ملحوظة حالباًء إِذْ توجد كثير من 


/ه16 


الحواجز يتبغي تخطيها ‏ والمهمّ هو أن تتزود التجمعات الثلاثة مستقبلاً ببنى صلبة» 
مصقولة» وأن تدوم. وهنا يعني الاعتراف بأولوية الاقتصاد على السياسة» وتالياً 
يعني الدخول في الحداثة. 
إن ما نشاهدةٌ حقاً في نهاية القرن العشرين هذهء لهو انهيار نظام متحثر من 
الحرب» ومنظومة اقتصادية معينةء الرأسمالية» ثبت تفؤقها. فالاتحاد السوفياتي 
يضع نقسه على المححكٌ لكي يعاود بنامه من الداخل باسم أولوية الاقتصاد المدعوم 
بالتكتولوجيا. وخاسرو الحرب يرفعون رؤوسهم لأنهم نجحوا اقتصادياً. والتنافس 
وإرادة القوة أو حتى العدوانية ستعبر عن نفسها بهذه الحدود الجديدة؛ على الصعيد 
العالمي» على مستوى المجتمعات وحتى على مستوى الأفراد. وأسوا من ذلك» 
العلامة صارت مهيمنةء وفي المقام الأول المال ‏ الملك» مهما كان مصدره. من 
هذه الوجهةء هناك عوّة عميقة داخل العالم العربي بين البلدان الغنية» ذات الريع 
اللفطي» وبين البلدان الأخرى التي تحوّلت إلى بلدان عالمثالئمية. فبأية معجزة 
يمكنها أن تتحد؟ ولكن إذا كانت العيرةٌ الأولى التي ينبغي استخلاصها مما يجري 
تحت أعيننا في كل الآقاق هي أن الإنان لم يتحول إلى مَلّكء وأن العالم البشري» 
حتى خارج السياسة يظل عالم الصراع والعنف» فإن العبرة الثانية التي يجب 
استخلاصها هي أن المجتمعات البشرية التي لا خيار لها سوى البقاء» فادرة على 
إعادة النظر في نفسهاء وعلى قتح سبل جديدة أمامها. 
144۰ 
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XII -‏ - 
قوة التاريخ. مفارقة الحاضر 


في عصر القرية العالمية والثورة التكنولوجية الثالثة وهيمنة العامل الاقتصادي 
على مصير الإنسان والتشار المجتمع» هل يمكن الكلام على تاريخ على ماضن » 
على تجربة تاريخية أو على تواصل؟ إن إيديولوجيا العلوم الاجتماعية نشرت منذ 
الحرب العالمية الثانية مفاهيم التغيّر والتغبير» الطفرة والانقطاع . لکن حتى خارج 
الحلقات الأكاديمية» فإن إيديولوجيا عصرنا العامة التي يضعها وينشرها آصحاب 
القرار ووسائل الإعلام على حدٍ سواءء أو عندما تفرض نفسها بنغسها عفوياً على 
اهتمام كل إنسانٍ متأملء إنما تسير يكل وضوح في اتجاه امتياز ممنوح للحقبة 
المعاصرة الحديثة جداًء حقبة الثورة الإعلامية والتكتولوجية. فهل يتعلّق آلأمر هنا 
بنرجسيّةٍ عادية في وعي حقبة» أم يتعلّق ب بشعور فريد صادر عن وحدانية الحقبة التي 
نعيش» والتي لا تقبل المقارنة بأية حقبة أخرى؟ 

هل المقصود دم آم حقيقة؟ لثن كان المقصود هو الحقيقة» قسوف نلاحظ 
بروز ظاهرتين أساسيتين: أننا نعيش تحت ناظرنا بالذات» وأننا في الوقت عينه نشارك 
بكل ذاتنا في حاضرناء وأنتا تعيش دوماً في هاجس المستقبل كيقين غير أكيد. ومع 
ذلك» بين هذا الحاضر الفصامي بالمعنى المَرَضي وهذا المستقبل القلق» يندرج العمق 
التاريخي بوصفه معياراً واعياًء قائماً دوماً أويُعاد تحريكه إرادياً. إن ما ساعد على تغذية أو 
تسويغ الإيديولوجيا المضادة للتاريخية» هو ضعف الوعي المتأمل في الماضي من جهةء 
ونهاية التاريخي كمصدر إلهام لعمل البشر ولآمالهم من جهة ثانية . هناك في وافعنا لعبة 
مرايا حقيفية» معقدة وعميقة» متناقضة غالبا أود الانكباب عليها. 


جدل الماضي والحاضر في أورويا الشرقية بة 
إن ما جرى في أورويا الشرقيةء وكذلك في ناميياء وأنغولاء والمسار الذي 
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بدأ في جنوب إفريقياء يعلن نهاية الهيمنة بالحرب وبالسياسي والإيديولوجي . 
وكذلك ينبغي التذكير بنهاية التزاع العراقي ‏ الإيراني» ويمسار السلم الجاري حالياً 
بين الفلسطبتبين والإسرائيليين. هذه مواقع موروثة بمعظمها عن الحرب العالمية 
الثانية وآخذة في التقكك . ومن المؤكد أنّها تعبّر عن روحية عصرنا: قوّة الاقتصادي» 
ضرورة الإنحياز للتماذج التكنولوجية الدقيقة» وهي عملياً نماذج الرأسمالية» وتالياً 
قوّة المحاكاة والمماهاة» وبالعكس» مصاعب العزلة» والتطلعات الجماعية والفردية 
إلى الأفضلء إلى التجوّل الحركي ومعرفة العالم. لقد جاء العصر الذي لم يعد قيه 
الإنسان قادراً على تحمّل الآلام المجانيةء تلك التي لا برى لها موجباً عقلياً ولا 
ضرورياً. فلم يسبق أبداً أن اتخذ مفهوم «حقرق الإنسان» مثل هذه القوةء العامة» 
المالوقةء الواسعةء ما هام قسم كير من البشرية - حتى في الغرب ‏ قد شعرٌ بغيابها في 
لحمه. وتالياً فإن هذه المتغيّرات هي إفراز بنية عصرنا الحاضر» وهي تسير عكس 
التاريخ ونظامه الظالم . ومع ذلك» ما الذي نراه يجري في أوروبا الشرقية؟ ليس انهيار 
الشيوعية» وإرادة الديمقراطية وحسب» بل أيضاً» وريما بنحو -خاص انبعاث الدولة 
القوميةء الثقافات القوميةء الشعور الديني» أوروبيّة هذه الشعوب في الماضي 
القديم . يمكن ارتقاب انقجار عشوائي لكل طبقات التاريخي المقموع» معرة عن 
نفسها بعبارات المحافظة القومية والاجتماعية والثقافية . 
كانت الحداثة تة الشيوعية ترغب في خلق إنسان جديد بلا تاريخ » فانتقم التاريخ . 

وهو عندما ينتقمء فنادراً ما يكون انتقامه للجانب الأحسن . ذلك أن التاريخ: وهو 
قوة فمّالةء هو أيضاً قو بقاء: إنه يشيّد ملاجنهء يشقٌ انبجاساته مثل تهر . في الاتحاد 
السوفياني ظهرت النزعة السلافية المتعصبة لناجه«هلةء ولكن ليس على شكل 
فلسفة مفكري القرن التاسع عشر ولا كبار المبدعين (دوستويفسكي) الذين كانواء 
إلى جائب التيار التغريبي» موضع اهتمام شديد لدينا كمثففين عرب ومسلمين. 
هنا أيضآء لا بد من ارتقاب عودة التاريخيء أي عودة التنوّع والخلافات ووقرة 
التيارات. . ولكن ربما يقع هذا بعد إعادة التفكير فيهاء في ضوء ما شهدته طيلة 
سبعين عاماً من ماركسية ‏ لينينية . الواقع أن الماركسية كانت شكلاً من التغريب» 
لكنه تغريب كان يتعارض مع الإيديولوجيا البورجوازية والليبرالية السائدة» وكات 
يتعذاها في تباشيرها العالمية قبل دخولها في لعبة القوّة والخصومة:؛ لعبة 
الاحلاف والدول. ما من مجتمع يمكنه تحديد نفسه بماديّته البحتة. حتى الغرب 
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المتتصر في القرن التاسع عشرء كان يتعلّق بالليبرالية السياسية كقيمة (دستور» 
ديمقراطيةء حرية)» ويهذه الطريقة» أكثر من تعلقه بمنجزاته الصناعية؛ كان يطرح 
نفسه كمركز للحضارة بالنسبة إلى همجيّة اللاغرب. وبهذء الوسيلة» تغلغل أيضاً 
في الدول الأخرى القائمة: متحدثاً عن إصلاحات ودستور وحقوق آقليّات» 
وذلك قبل أن يفرض عليها هيمتنه المباشرة أو غير المباشرة. 
الفشل المحتوم للإصلاحية الإسلامية 

هذه بنحو خاص هي الحالة داخل العالم المسلم الذي كان يُنظر إليه آنقاك 
وكأته كل فيما أفقدته الحدالة التنموية الآن عمقه التاريخي والثقافي» لتدمجه في 
مغهوم محايد ورخوء مفهوم التخلف أو العالمثالثية. ويجوز أيضاً أنه وحتى إلغاء 
الخلافة (١۱۹۲)ء‏ وفي مرحلة ثانيةء قبل اتفجار القوميّات: كان هذا العالم المسلم 
بالذات يشعر بأنه أكثر تضامناًء ويحافظ على حل التواصل الثقافي الذي لا ينقي 
حصول تطورات داخلية. هذا العالم المشطور إلى شطرين متمايزين» الامبراطورية 
العثمانية والامبراطورية الفارسيةء لم يبق بلا رذ فعل على التدخل الأوروبي: 
التنظيمات» دستور 1841/7 » دستور ٠۹۰٩‏ في قارس» ولادة تيارات إصلاحيّة شتى 
سياسية ودينية» أو كلاهما معاً. إنها تيارات معروفة» مدروسة وممدوحة» وعلى 
رأسها أعلام مشاهير: خير الدين» جمال الدين» محمد عبده» وفي فارس» خصوصاً 
تيار الأصولية مع كاظم الخراساني الذي ناضل بقوة في سبيل دستور 1407 وثطبيقه . 
إلا أن هذه البقظة اصطدمت بثلاث عفبات رئيسية: 

- ممانعة الملوك للحذ من سلطاتهمء وهي ثمرة ثقافة سياسية عتيقة» وعجز عن 
استيعاب كل أو بعض الثقافة السياسية الحديئة . ولكنّ هذه الحالة كانت أيضاً حالة 
روسيا القيصرية آنذاك» وقي الوقت نفسهء حالة الأمبراطورية الصينية. 

- عدم اكتراث أورويا بكل الرذى الإصلاحية الصادرة عن دوائر حيّة في 
المجتمع المدني أو حتى عن عناصر مقرية من السلطة. وفيما كان الإصلاح يبلغ 
ذروته (۱۸۸۰)ء كانت انكلترا وفرنسا تنقضًّان على مصر ونونسء» وكانت الإمبريالية 
والكولويالية تبلغان ذروة توسعهما باسم إرادة بحتة للقوّة السياسية والاقتصادية» لا 
باسم التمدين في تلك الآونة» فكانت توسعية فجة. 

قامت الهيمنة الامبريالية بعلمئة للتشريم والإدارة» وبمعنى ماء قامت 
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بإصلاحهما. لكنها قتلت الإصلاح أو دفعته في اتجاه التصلّب الديني. الواقع في 
الإصلاح كان رؤية شاملة للحضارة» وما كان إلا ليتشر داخل وعي من الإعتزاز 
الثقافي » » صار مفقوداً الآن. لكن يمكن الاعتقاد بأنه قد ضل السبيل» إذ سَلك هذا 
المسلك» لأن المسالة التي كانت ثُثار منذ نصف قرن» لم تكن مسالة آفكارء بل 
مسألة قَوّة أو إنقاذ. وفي هذه التقطة بالذات سيكون مصطفى كمال مصياً في مفاومته 
العسكرية البحتة. لقد محا المسلمون «الآخره الحقيقي قآخره العلم والصناعة 
والقوّة العسكرية ‏ لصالح «الآخره الموهوم ‏ «آخر» الدساتير والمؤسسات البرلمانية 
والتمدّن ‏ التي طالما بهرتهم وسحرتهم. 
القومية والعمق التاريخي 

من كل هذا -خرجت القومية والوطلية» أي كفاح» عملء وكذلك تجزئة يُعد 
جانبُها الإيجابي تعميقاً للرؤية الداخلية للمجال الوطني ؛ إذ أن كلاً يقاتل لاجل 
موطنه. وتفككت الصورة المثالية لعالم مسلم موحد التي كانت أيضاً من ابتداعات 
أوروباء وتنائرت ألف نثرةء فولدت الدول الإقليمية أو انبعئت أو تجِدّد بناؤها: من 
المغرب الأقصى إلى أندونيسيا. إن تماسكها هو نتيجة التاريخ. لكن أي طبقة أو أي 
نوع من التاريخ؟ وهناك تباينَ بين النسيج التاريخي الواقعي لشعب» أي الوعي 
التاريخي الواضحء وبين الخيار المعطى في مرحلة ‏ علامة لتأسيس مشروع راهن» 
اانا م مقابل مرحلة ‏ علامة أخرى (إيران الإسلامية مقابل إيران الأحمينية) . 

أو أن أورد أربعة أمثلة عن العالم العربي» إثنين عن المشرق وإثنين عن 
المغرب» وأحاول المقارنة بينها. 

إن مصر وبلاد الرافدين عما من أقدم أمصار العالم» وييدو أن كلاً منهما قد 
لغ تقل العقاري ج الدولةء المدنء البشر والآلهة. مصر ذات تمركرٌ 
ذاتيء لطيفة ومنشرحةء وبلاد الرافدين توسّعية وقاسية . والفتح العربي لم يصهرء 
لاحقآء بلدان المشرق العريقة ‏ العراق» مصرء سورية ‏ في مجال امبراطوري 
متسجمء لأن فاتحي أي بلد كانوا يعتبرونه نصيبهم ‏ منّة إلهية - فكانوا يعيشون مله 
مع خضوعهم لدولة الخلافة كعنصر موخد فيما فوق القبائل والأمصار. ثم على 
امتداد العصر العباسي العظيم» كان العراق هو مركز الحضارة والثقافة والأمبراطورية 
في آن. ثم انطوى على نفسهء فيما كانت مصر نشهد ازدهاراً في عهد الفاطميين. 


11۲ 


وكانت ضربة الغزو المغولي الكبرى ( 7168١م)‏ هي التي قرّضت العراق حقاً وجعلته 
عديم الشكل لعذة قرون» وياختصار حتى القرن المشرين. هذا فيما كانت مصر 
المملوكية قد صارت مركز حضارة ساطعة وذات دولة قوية عرفت كيف تحميها من 
الضربات . حتى إن الأمبراطورية العثمانية لم تستلب استقلالها لأمدِ طويل. من هنا 
كانت نهضتها السريعة في عهد محمد علي (١1۱۸۳)ء‏ قبل قرنٍ من قيام دولة شبه 
مستقلة في العراق» مع فيصل . إن ما ينبغي إبرازه من تطور مصر التاريخي الطويل» 
مرحاتان: المرحلة المملوكية والقرن التاسع عشر الإصلاحي» لأنهما أعذا الحاضر 
وصتعا تواصلاً. وبالعكس» عاش العراق من القرن الثالث عشر إلى القرن التاسع 
عشرهء غياب الدولة وانهيار الحضارة» مثلما عاش تجذد اختراق البداوة له. ولكن 
بقيت من الحضور العثماني بى اجتماعية على صلة بتوزيع الأرض والسلطات 
المحلية. وعن هذا يصدر كل تاريخ العراق منذ :197١‏ اهتياج» فوضىء أفكار 
ثورية» قمع الدولة شبه الإقطاعية والملكية» شلال #ثورات» واستقرار إرادي. 


وبالتسبة للمغرب» ساوح بسرعة التناقض بين جتاحي المغرب الأقصى 
وتونس من جهةء والمغرب الأوسط أو الجزائر من جهة ثانية. ففي حالةء هناك 
وجود ملكي مديد» حياة حضَّرَّية» تنرّع اجتماعي واندفاع تمذّني؛ وقي حالة أخرى» 
هناك نوعٌ من فراغ الدولة والثقافة» من غياب تراث. ومرّة أخرى» على مدى تلك 
القرون الستة أو السبعة التي سبقت حداثتناء وليس بالرجوع إلى الرومان» حين كانت 
منطقة المغرب الأقصى مثلاً منطقة برابرية. هل الحركة القومية التي أنتجت حرب 
التحرير الوطني في الجزائر وبناء دولة متماسكة في تطاقهاء تكفي لتخي هذا التاخر 
التاريخي؟ كل في رآيي» لان تراس الزمان له حدوده. وهكفا حلت القومية 
المكافحة محل سجال أفكار المصلحين في القرن التاسع عشرء أي العمل المحض 
في أعر وطنية ضيقة على حساب تأملٍ شامل في صميم حضارة . إته عمل ذو علا 
تنازعية» صراعية مع «الآخرا. فهل كانت القومية والوطنية يثاءةٌ أم كانت مجرّد 
عارض للعودة إلى ما قبل؟ لقد أضفت الشرعية على السلطة الجديدة حين جعلت 
نفسها لحظة تاريخية؛ كثيفة ويطولية من لحظات الصراع . لكنها كانت تريد الذعاب 
إلى أبعد من ذلك» قاذفة المجتمعات والبشر في الحداثةة: الثورة» أي هدم النظام 
القديم» وكذلك التدمية» أي وعد بعالم أفضل . لكن القومية استنفدت إمكاناتها في 
أن كتاريخ بطولي وكمشروع تحديث حقيقي» يأنتي لاستدامته وتمديده . 
1 


الجسد والروح 


فماذا بقي متها؟ ضرورة هذه الثتائية بين الجسد والروح» الجسد المنغمس في 
بنية الزمان اللاتاريخية» في الشيء» في العلامة» والروح المنقمسة مجتداً في ينابيع 
التاريخي الأكثر دلالةٌ وعمقاً: الإسلام» ولثن انبعثت حركات إسلامية» نذلك لأن 
العالم المسلم قد يكون من دونها كتلة مشلولة» في عالم غارقٍ في المُلك وإفراط 
العلاقة ووزر الانعكاس . لكن الإسلاموية اليوم غير منصبّة على الله» بل هي منكبة على 
هذا العالم؛ إنها اسقاط على الآتي» قغزة عمياء إلى الأمام» وليست قدّسياً محضاً. 

هناك أخيراً خيارٌ يغذي الروح: إنه الطموح إلى الديمقراطية. في الغربء 
الديمقراطية قائمة» وهي تاليا مبلّدة. . أما في العام المسلم فهي تستعيد كل حدّتها» 
لأنها تنشحذ» من خلال الحريات الأساسيةء بل عفاب البشرء ويكل طموحاتهم 
المكبوئة. 5 إذا كان صحيحاً أن هذا المطلب الديمقراطي يتعولم» يتعذى أفق 
الغرب الضيّقء وأنه تالياً نتيجة نوحيد العالم بالمماهاة والاتصالات وافتداء نموذج 
تاجح » فإنه يظل مدیناًء وإلى حد بعيدء للعمق التاريخي الخاص بكل شعب» 
ولتجاربه الحديثة في النضال والالتزام. وهذه تجارب جلية وقابلة للرص 
والاستدلال» وكذلك لهذا التيار التاريخي الغامض ولكته ناطق مع ذلكء الذي 
آثر طيلة قرون في عَمليّات الشعوب وروحيّتها. 

في كل من هذه المسيرات الموصوفة هناء نجد الزوجينء ثنائية الماضي - 
الحاضر. وكلما صار الحاضر ضاغطاًء مالثاً كل مساحة الوجدان» اشتذّت فعالية 
التاريخي . ويمكن أن تتقلب المعادلة . إن حاضر نهاية القرن العشرين هذهء تتميّز هي 
ذاتها بتناقض مميت: فمن جهة هناك الحضور الكلي لاعلا وتالياً اتساع الحلم 
والرغبة؛ ومن جهة ثانية هناك انغلاق البشر بفعل الطغيان الاقتصادي» السياسي 
وحتى الثقافي. إن هذا الانغلاق يح على طموح شديد إلى التحرّر في كل 
المجالات» الذي إذا كان مكبوتاً ومحبطاًء فإنه ينمي إنطواة على التات» على 
التاريخيء الشديد الامتزاج بالهويّة. في الواقعء هناك تاريخانء تاريخ تصنعه إرادة 
القرة ويكون بالتالي مصدر تعاسة» وناريخ يواكبٌ إرادة الحياةء ويرقيهاء حتى لا تقع 
في مطاوي النسيان واللامعنى . 

14۰ 
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جدل التاريخ والثقافة 
والدين في المغرب الإسلامي 


XII] -‏ - 
التاريخ والثقافة والدين في المغرب 


إن مفهوم الثقافة أوسع وأشمل من مفهوم الحركة الثقافية» ومن الواضح أن 
التعاقب التاريخي يفرض بذاته التنرّع أو الكثرة. يبقى أن نعرف هل في التزامن 
التاريخي» أي على صعيد التساوي» لم يوجد تنوّع ثقافي؟ مثلاً بين الغزاة المتعاقيين 
والسكان الأصليين» بين الحاضرة والقبيلة» بين سكان السهول وسكان الجبال» بين 
الأقاليم والمناطق» بين مختلف الأمم الحديثة المعاصرة. إن مثل هذه التفاوتات 
وجدت في كل مكان؛ ما خلا فارس والهند والصين ريماء حيث أتاح الانضياط 
الشديد والقديم على صعيد الحضارة والدولة؛ المجال لتخطي الانقطاعات والطقرات 
التاريخية » بالاستناد إلى ذلك القديم الذي ما برح حاضراً. حتى الإسلام كحضارة لا 
يستطيع أن يفعل مثلهاء بسبب التقويض السريع لدولته التوحيدية وانبثاثه على مستوى 
الكون كدين وثقافة وحضارة. فالأمم الثلاث ‏ القائدة والحافظة للإسلام - كانت أمة 
العرب الأوائل (في القرنين السابع والثامن م)ء وأمة الفرس وأمة التركء أي الشعوب 
التي لم يُهَيمن عليها قبل الإسلام قط والتي حافظت بقوءٍ على هويتها وتقاليدها حتى 
بعد اعتناقها الإسلام. وهذء ليست حال المصربين الأصلتّينء» ولا حال سكان بلاد 
الراقدين أو حال السوريين. فماذا عن حال المغرب؟ 

إن السكان الأصليين ‏ أي البرير ‏ لم يبنوا أبداً دولة دائمة (كان هناك محاولات 
مُمجْهَضَة)ء ولو بنوها لأعطوا حضارة متناسقة ربما كان في مستطاعها أن تسطع؛ 
ولقدموا أيضاً تراثا عظيماًء أي ثقافة مكتوبة راقية. لكنْ في المقابل» ظلت فثات 
واسعة من السكان مستقلة. فيما كانت فئات أخرى تشارك بغعالية في تشكيل 
الامبراطوريات والثقافات السائدةء إلى أن كان لهم» في حوالى العام ١٠٠٠م‏ أخذ 
مصيرهم بأيديهم» مع السلالات البربرية (ينو زيريء المرايطون» الموحدون. 


يندا 


الحفصيّون). بل وصل بهم الأمر إلى حد تشكيل مملكة موحّدة. تشمل المغرب 
بأسرء» في ظل الموحدين. وربما كانت تلك القرون الخمسة _٠٠٠١(‏ ١٠16١م)‏ من 
الحكم البريري» ولكنْ وفقاً لتموذج إسلامي» قد ملت أسطع حقبة من العصر 
الإسلامي لتاريخ المغربء على ثلاثة مستويات: مستوى تنظيم الدولةء وازدهار 
الحضارة» وانفتاح الثقافة. وحطّمت ثلاث قوی ذلك التوازن: البداوة العربية الناشطة 
اعتياراً من القرن الحادي عشر والتي يتبغي التفريق بينها وبين الفتح العربي؟ العدوانية 
الاسبانية التي نجم عنهاء من جملة العواقب» وضع يد الأمبراطورية العثمانية على 
تونس والجزائر. انها مرحلة اضطراب لن تستقرٌ إلا في مطلع القرن الثامن عشرء لكي 
تشهد مجدداً الضغط الأوروبي في القرن التاسع عشرء ثم استعمار قرنساء بشكل 
أساسي» لكل المغرب. 

انطلاقاً من هبذه الرؤية العامة» ليس في واردنا تناول كل مجريات التاريخ 
المغربي» ولا وضع لائحة تفصيلية بحركات الثقافة أو الثقافات . بل الوارد عندنا هو 
إبراز إشكاليّات. وإثارة حوار جدلي بين التاريخ والثقافة ‏ 

البرير والعرب 

ينبغي أن نفترض في الأصل وجود مجتمع إثني مشترك: البربر. وتشهد على 
ذلك القرابة اللسانية بين اللهجات. ولكن هل هذا يسوّغ رفع الظاهرة البربرية إلى 
مستوى إيديولوجيا سياسيّة وتاريخبةء كما حاول ذلك العصر الاستعماري؟ لقد بدأ 
الاستعمار بخفض مقهوم المغرب الإسلامي ذي الأصل العربي» وذلك عبر تحويله 
إلى تعبير جغرافي مبتذل: شمال إقريقيا. ونشر مؤرّخوه مفهوم #يلاد البريرة» 
لاستبعاد العرب والإسلام من كل حضور وحرمانهم من كل شرعيّة . ومن المفارقات 
الكيرى أن نراهم مستمرين في تطبيق هذه التسمية على القسم الشرقي من المغرب 
الذي وصفته كل المصادر باسم إفريقية (وهي كلمة من أصل لاتيني «هكم)ء والذي 
اختفى منه المحكي اليربري تقريباً. استند المؤرّخون الاستعماريون في ترصيخ 
ذلك إلى ابن خلدون» لأنه تراءى لهم آله امتدح البربر على حساب العرب. 
الواقع ان ابن خلدون» إذ عاش في نطاق السلالات البريرية» إنما أراد لقت 
الأنظار إلى معنى تنظيمهم للدولة. والحالء كان هذا التنظيم» باستثناء بعض 
العناصر المأخوذة عن الإرث الموخدي» منسوخاً عن الدولة - النموذج الإسلامي 
الكلاسيكي. كانت هذه الدولة تستعمل اللسان العربي» وتعتمد على الشريعة» 
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وتستخدم عدداً من العرب المحليين أو من أصل آندلسي . وثمة ظاهرة أساسية: هي 
أن هذه الدول» في المغرب كما في تونس» لم نكن تحمل أي وعي لبربريتهاء ولم 
تكن تطرحها إطلاقاً كأساس لسلطتها ولما يتسخض عنها من ولاءات ٠‏ 

أما البداوة فالمقصود بها تلك القوّة الجديدة التي ظهرت في آخر العصر 
الوسيط بعد الهجرة من الصعيد المصريء كقوّة هتامة» نهاية» ومُهدّدة لاسقرار 
الدول على أمد طويل . ولا يوجد هنا أي عناء عنصريء بل مجرّد صراع سياسيء 
اقتصادي» اجتماعي ‏ انتروبولوجي . ولكن العروية الجديدة جِسّدت إقطاعاً حقيقيا» 
وأجرت اختلاطات كبيرة في عالم السهوب والأرياف . فكانت مساهمتها الديموغرافية 
كييرة . وكانت على الصعيد الثقافي مُعْنية: فهي تمل في تونس» مثلاً الثقافة الشعبية 
الت - علاه؟ الوحيدة القائمة . وأما على الصعيد الانترويرلوجي» فلم يغْرٌ تمط 
الحياة البدوي أعالي الهضاب وحسب» بل كانء على نحو مدهش» متخلغلاً في 
أعمق أعماق «الشخصية الأساسية» المغربية. لقد اخترق العقليّات الحَضّرية» 
ويالكيفية ذاتهاء استوعبت المدنٌ عدداً من البدو المهاجرين. هذا يعني أن موجة 
الفتح العربي الأرلى كانتء وحدهاء خلافة مدنء» وانها تميّزت عن موجة 
«الخزو» الثانية» يأنها كانت متضبطة بضوابط دولة امبراطورية» صادرة عن دين. 
لقد كانت قبائل» لكنها خاضعة لسلطة امبراطورية مسؤولة ترمي إلى تجميع 
القبائل في مدن حديئة البناء (القيروان. . . الخ)ء أما الموجة الثانية الهلالية 
فكانت عاجزة عن الإتيان بما أتته الأولى. ذلك أن هناك قبيلة وقبيلة» وبالأحرى 
كانت هناك قبائل وقبائل. من هذه الزاوية» ليس من الصحيح تماماً القولء كما 
قال غيرتز عت .6» إن المدن هي ابتكارات قبائليّة» وإن القبيلة» خصوصاً في 
حقبة تكوين المغرب ٠٠٠١(‏ - ٠116م)»‏ (والمقصود هنا القبيلة البربرية) هي 
التي آنشات المدينة وطوّرت المجتمع. في الحقيقة» إن القبيلة البربرية» سواء 
لدى المرايطين أو الموخدين» ومن قبلها القبائل العربية الأولى» كانت مؤسة 
سلطان دولة باسم مبادىء ساميةء وآنها انطلاقاً من ذلك أنشأت المدن وطبعت 
المجتمع . 

فالإسلام کان وسيبقى بكل أشكاله هو المبدا الموحد للمغرب. فهو المبدأ 
المرجعي الذي تستبطنه في العمق كل الجماعات» حتى وإنُ ظلّت القبائل والقرى 
البربرية تمارس» حتى عصر حديث» تقاليدها الخاصة من خلال مؤسسة الجماعةء 
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وحتى وإن ظهر البدوء المؤطرين بزعاماتهم من الطراز «الإقطاعي6. كأنهم قليلو 
الإسلام في نظر النخب الحضَّرّية» و-خصوصاً في نظر علماء الدين. وعليهء فإن الثنائية 
برير عرب ما عيشت أبداً إلا في الخفاءء حتى لا تقول في اللاوعي . إن الولاء للقبيلة 
كائنة ما كانت - وللمدينة وللدين هو الذي كان في مستطاعه توليد التفرقة والتجزئة 
والخصوصية» وليس خط الاختلاف بين بربر وعرب . 

ومما لا ريب فيه أننا لو استجوينا تاريخ الفتح العربي وامتداداتهء لرأينا في 
الممانعة البريرية ‏ التوميدية عنصت بنحو خاص - رفضاً عنيفاً لمحاولة هيمنة 
جديدة كانت تريد اختراق المغرب من الشرق إلى الغرب» في وقت كانت 
تضعف فيه الهيمنات القديمة» وكانت تسنح فرصة جديدة آمام التوميديين لبناء 
دولتهم» لتجديد بنائهاء أو على الأقل للحفاظ على استقلاليتها الفعلية. وعلى 
الدوام كانت المنطقة النوميدية رأس الحرية لإرادة الذات البريرية التاريخية» في 
مواجهة إفريقية الخاضعة بانتظام للقوى الخارجية: قرطاجة» روماء القانداليّون» 
الروم (البيزنطيون)؟ وفي مواجهة مغرب غربي منطو على نفسهء عالم غامضء 
أرض مجهولةء خارج التاريخية . 

لقد كان الانتصار العربي على النوميديين ذا دلالة على عدة أصمدة: كان 
النوميديون هم القوة الوحيدة المنظّمة والهجوميةء وكان مهد مقاومتهم - جبال 
الأوراس - -خارجاً عن تأثير الرومنة والنصرنةء وكانوا يتحركون في إطار قبلي» 
بهذا كانوا يشبهون العرب. من هنا إمكالية انقلاب الوضع بشكل ملحوظ: أسلمة 
المغلوبين ودمجهم الغوري في الجيش العربي للذهاب إلى فتح الغرب» الذي صار 
أرض استكشاف وتخلغل وغنائم عظيمة. وإذا كان العرب والنوميديون قد اجتاحوه 
حتى في أعماقه ‏ وهنا ما لم يقم به القرطاجيّون ولا الرومان ‏ فمن المحتمل انه 
لم يلتحق من المغرب الغربي» عن طريق الأسلمةء بالجيش الفاتح العربي - 
النوميدي» سوى عتاصر الشمال (إلتينجيتاني سهانوم؟) التي دخلتها الحضارةٌ من 
قيل. ولكن من المفترض أن تكون الكتلة البربرية الإجمالية» المندمجة هنا 
وهتاك في الجيش العربي» كبيرة جداً حتى تتمكن بمثل هذه السهولة من فتح 
إسبانيا . 

تغالبٌ شديد» انقلابُ الوضعء دمج مجموعات بريرية محاربة عن طريق 
الأسلمة ولاجل مشاريع مشتركة: تلك هي اللوحة التي ترتسم أمام ناظرنا والتي تبدو 
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تدافع منذ البداية عن استراتيجية التعايش» الاستراتيجية عينها التي لاحظتاها لاحقاً 
وفي سياقات أخرى . 

ولكن هناك بعض الملاحظات التي تفرض نفسها في تلك المرحلة الأولية : 

© على الرغم من الأسلمة السريعة لكل المغرب البربري؛ ظلت السلطة 
المركزية في القاهرة» في دمشق» ولاحقاً في بغداد؛ تعثبر هقه المنطقة كأنها أرض 
فيء» وكانت تدقع الولاة إلى استنزافها بلا حق. 

© كان المقاتلة العرب المحليون ميّالين إلى تبخيس حقوق شركائهم البرير 
المسلمين في تقاسم الغنائم. من هنا حصول انتفاضات كبرى خمد الوجود العربي» 
لكنها لم تخرج عن السياق الإسلامي: فقد ارتدت رداء الهرطقة الخارجية» المولودة 
في المشرق. 

ت حالت الخصوصية العربية الإفريقية دون استقرار الجيش العربي الشامي» 
المرسل لقمع المتمردين البرير» في أرض المغرب. فما كان منه إلا أن هاجر إلى 
الأندلس حيث عرز وأغنى كثيراً الحضور العربي» بتنوعه القَبَِي والعشائري الذي 
أبرزه ابن حزم والحال أنه كان قَوّة مثقّفة» مُحضّرة ومعرّبة بامتياز. وهذا ما يفسّر 
إلى حدٍ كبير الإزدهار الأندلسي اللاحق» وتقدم الأندلس بالنسبة إلى المغرب» القابل 
للتفسير أيضاً بالنوعية الثقافية المرموقة لدى الفيزيغوت عطامهنهة" بالمقارنة مع 
البرابرة الآخرين . 

ت إن الأسلمة السريعة للمغرب (إجمالاً في تصف قرن) لا تعتي» على 
الرغم من بقاء جيوب مسيحية؛ استبطان الدين الإسلامي في العمق وفي تمايزاته أو 
معانيه الدقيقة. فالأرياف و. عالم قبائل الغرب المغربي الداخلي والجنوبي الأحياتيء 
لم تتلق الإسلام إلا سطحيآء ومن خلال موروثها الثقافي الأصلي. عملياًء 
استغرقت أسلمة المغرب في الأعماق ألف عام (وهذا كان حال بعض مناطق 
أورويا مع المسيحية). ولكن الأمر لم يكن يتعلق بممانعة واعيةء بقئر ما كان 
يتعلق بمقاومة سلبية تاريخية وثقافية طبيعية. ومن المقارقات أن الممائعة كانت 
وققاً على إفريقيةء أي على الجناح الشرقي» مركز الهيملة العربية في البدايةء 
وبالتالي مركز الاندفاع الإسلاميء وذلك بسبب التنصير الشديد للأهالي 
الْمُرَوْمَنين. زذ على ذلك ان هذه المنطقة هي وحدها التي تسمح لنا بالكلام 
على قطيعة مع الماضي من جهةء ومع الضفة الشمالية للبحر المتوسط من جهة 
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ثانية. لآن الإسلام هو الذي أيقظ بقية المغرب على ذاته وعلى التاريخ . 
الثقافات الإسلامية 

آشرنا إلى أن الإسلام كان العنصر الموحد والمحرّك للثقافة في المغرب» 
الثقافة بوصفها كلا شاملا للعقليّات والإنتاج الثقافي والديناميكية السياسية ذاتها. 
ولكن مع ذلك» فقد استمرت جوانب من الثقافة الدتيوية التي يصعب تقديرها والتي 
ظلّت يمئأى عن الإسلام أو انطبعت قليلاً بطابعه» لدی العرب ولدى البربر على حدٍ 
سواء. وهذا الأمر طبيعي وحَسّن في آن. 

يمكنني إطلاق تسمية «ثقافات دينية» على الجهود المتنوعة للفكر البشري عبر 
الزمان والمكان ‏ وإذن عبر المحيط ‏ من اجل قراءة ونشر قراءنه للمعطى الإيماني 
الاصلي. مع كل ها يفترض ذلك من معارك فكرية؛ من نضالية» ومن انتصار تيار 
على آخرء واستنزاف الزمن أو التغلب على الزمن» ومن علاقات بالسياسي 
والسوسيولوجي . هناء يلعب التعاقب التاريخي دوره حتماً: فقيل الموخدين (حوالى 
م) كان المغرب يتلقى الموجات الآنية من المشرق» أي من المركز. وبعد 
الموخدين» راح المغرب يعيش إسلامه حسب حاجاته ومتطأباته الداخلية الأمر 
الذي لا يعني أنه محا منجزاته أو مكاسبه الابقة. ومع ذلك فإذا كان الموّحدون 
يمثّلون انعطافاًء فإن عقيدة المهدي بن تومرت كانت بمعناها الدقيق فاصلاً إيديولوجيًا 
مرتكزاً على عمق ديني سرعان ما تجاوزته الضرورات السياسية والسلطوية. 

هل الملحب المالكي هو النواة الصلبة للإسلام المغبي؟ 

هذا قول دقيق وصحيح» لكنه يستحق التوضيح والمراجعة والتدقيق إلى حد 
كبير. فالوقائع الخام ها هي أمامنا: علي بن زياد (المتونّى سنة 181 ه) هو الذي 
أدخل المذهب الفقهي المالكي إلى افريقية . بعد ذلك بقليل» ودوماً في القرن الثالث 
الهجري/ التاسع المبلادي» وفي ظل الأغالبة» اضطلع سُحئون بدور أساسي في 
أستقبال المالكيّة. سوا بوضعه المدونة الجليلة» أم بجهده الذي لا يكل والذي 
تؤججه «كاريزما؛ شخصيةء لخدمة هذا المذهب. حوالى الفترة ٠٠١ _ ۲٠١‏ هي 
ع الفزل :إن: انوي اكت حاو يها ا 
كالحنفية» الممثلة بأسد بن الفرات » سواء بتصفيتها أم باستيعابها (كمذهبَي سفيان 
التوري والأوزاعي المجهضين). ومما له أهميّة بالغة بالنسبة إلى مستقبل المالكية في 
مجمل المغرب من حيث تشكله في كتلة متواصلة مع الأندلسء كونٌ إمارة الأندلس 
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قد اعتتقت» هي أيضاًء المالكيّة» ربما بالعودة المباشرة إلى المصدرء وليس من 
خلال إفريقية» على الرغم من وجود تيارات تبادلية . والفاصل الفاطمي » ذو العقيدة 
الشيعية الإسماعيلية» زاد المالكية توطداً في المجتمع الأهلي: فتجاوزت من جرّاء 
ذلك دورها الأصلي كمذهب فقهي لححوّل إلى أرثوذكسية ستيةء وهي أرئوذكسية 
وجدت ركيزتها الكلامية في الأشعرية . 

لطالما كان المغرب» وحتى قبل الإسلام» حقل جدلٍ حسّاس بين الهرطقات 
(راجع بدعة «دونا»: عسعناهه0) والأرئوذكسية (الأرغسطينية). فقد وجدت فيه 
الهرطقاتٌ مجال تقتّح وازدهار» وتمكنت مع الإسلام من إقامة دول - رستمية 
خارجية في تاهرت» فاطميّة في إفريقية - أو تمكنت من إشعال انتفاضات هائلة. 
وبمعنى ما أيضأء فقد رسعت الأفق المغربي حين مذته نحو الجنوب - إفريقيا 
السوداء ‏ أو نحو الشرق؛ وعمّقت سوسيولوجياً أسلمة الجماهير البربرية 
المُهمّشة. لكنها أفرزت بانتظام ارئوذكسية أكثر قوّة منهاء وذات ركيزة شعبية 
أوسع: هنا تقوّت المالكية بالأشعريّة. وجرى طرد الخارجية (الخوارج) إلى 
الجنوب واستطاعت أن تبقى على قيد الحياة كأقلية متعقّلة» في مناطق محصورة 
تماماً. وحين رفضت الفاطميّة. ردت بزعزعة توازن المغرب لأمدٍ طويل» ولكن 
على صعيدٍ آخر غير الصعيد الديني - هو الغزو الهلالي . ولكن التشبّع» إذ مر 
كشهابء هل توارى دون أن يترك أثراً ذ في التديّن العميق لدى المغاربة» مغلا 
تيجيل' عنيد لآل بيت النبي؟ وفي 0 الآخر للمغرب» ألم يحظ الأدارسة 
(القرن التاسع)» المتحدرون هم أيضاً من النبي ولكنهم ليسوا شيعةٌء باستقيال 
كبير يسيب القوة الجذابة للنسب المقدس. ثم ألم يجذروا ذلك في اللاوعي 
الجماعي؟ وهكذا نجد إن الأرثوذكسية المغربية ظلتء تناقضياًء مصبوغة بنوع 
من الشيعية العاطفية والضمنيّة التي تفسر لاحقاً ازدهار الشريفيّة: وهي ستبقى» 
بنحو أعمّ» من مكوّنات الوعي الديني المتشر قي المغرب. 

إن المالكية التي تجذرت في القرن التاسع » شرقاً - في إفريقية - ولكن بصعوية 
وليس بدون معارك مع المذاهب المنافسة» إنما تطؤّرت غرباً وتوسعت على نحو 
ساطع» بفضل مساندة السلالة المرابطيّة 7١/7(‏ - 1147م) لها . ويمكن القولٌ إن 
المالكية فرضت نفسها على المغرب بآسره» لكن فقط في القرن الهجري الخامس 
(الحادي عشر الميلادي). ففي الشرق الإفريقي؛ كانت المالكية رأس حرية المعركة 
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مع التفوذ الفاطمي في مصر؛ وأما غرباً فقد أجرت تفاعلاً حيوياً بين ايديولوجيا 
الدولة وطبقة علماء الدين في المغرب والأندلس. لقد كان في الإسلام الوسيط 
الكونيء من نيسابور إلى قرطية: الانتماء إلى المذاهب المتمايزة» حتى في المساق 
السني وحده» يحمل معنئ أهمْ مما يمكن أن يسمح باعتغاده الفارق البسيط بين 
الحلول الفقهية والحقوقية التي كانت تقدمها تلك المذاهب. كان الانتساب الرمزي 
والتماهي السوسيولوجي والإثني» وضغط طبقات علماء الدين التي كبر دورّها 
الاجتماعي والسياسي» يفردن المفعبٌّ ويُحدّد له نطاق مجاله السلطوي ونطاق 
نفوذه. لا أعتقد أن التصلب الذهني المزعوم للعقلية المغربية هو الذي حيّذَ انتشار 
المالكية» بل اعتقد ان الجدلية التاريخية التي تشمل الأندلس ذاتها هي المسؤولة عن 
ذلك . قالأندلس كانت مثقفة جداً وشديدة العقلاتية . 

في الختام هل يمكن اعتبار المالكية نوأة للثقافة الدينية المغربية بالنسبة لتلك 
الفترة؟ تعمء ولكن فقط بقذثر ما اجتفبت إليها الدول وأغلييّة الكتل الاجتماعيةء 
ويقدر ما اضطلعت بدور الرابطة الإيديولوجية الجماعية. نعم أيضاًء بالتسبة إلى كل 
العصر اللاحق ‏ وريما حتى مرحلة حديثة ‏ لأنها ضمنت بقاءها. ومع ذلك» كلاء 
بسبب محدوديتها الفقهية - الحقوقية البحتة» بسبب فقهيتها البراغماتية العاجزة عن 
تخذية القلب والعقلء والأعجز أكثر عن تغذية الخيال. 

الغليان الثقافي بعد الموحدين 

دشنت الموّحدية حقبة جديدة في ناريخ المغرب الديني والسياسي . فالات 
مذهبٌ المهدي بين ثلاثة عناصر: مراقبة الآداب والأخلاق ‏ هذه الطهرانية الإسلامية 
القمعية والمستديمة -؛ علم كلام» عقلاني» توحيدي ملوّن بألوان معتزلية وأشعرية 
مماً؛ طابع فكري مضاد للفقه وللتصوّف . فهل المذهب أم التنظيم هو الذي تمكن من 
تأسيس امبراطورية ودول؟ 

الواقع أن في المنطلق كان هناك تفاعل حيوي بين إبداع ثقافي ‏ ديني صادر عن 
دماغ رجل (ابن تومرت) وبين البنية السياسية ‏ العسكرية ‏ القَبليّة المؤحدية الفوية ‏ 
بيد أن هذا المذحبَ الدوغمائي اضطر في نهاية المطاف أن يفسح المجال أمام 
الضروراتٍ التاريخية والسياسيّة. وتلاشى بسرعة» بوصفه نظاماً مثالياً. وهكفا 
شهدت إفريقية الحفصية. المتولدة عن الحركة الموّحدية» توسمَّ المالكية مع ابن 
زيتون وابن عَرَفة» التي يمكن وصفها بأنها مالكيّة جديدة. في المغرب الأقصى» 
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انهار الموّحدون كدولةء على الرغم من تتازلاتهم للسياسي على حاب الديني 
الاعتقاديء إِذْ كانوا محشورين بين الراب الأندلسي والسراب المغربي . ولم يمضوا 
آبداً إلى آخر الأمور لكي يتسْمّفوا من خصوصيتهم المذهبية الأصليّة . ثم حل محلّهم 
المرينيّون» فكان استقطابٌ تخصيبي مزدوج . إن الكرّ والفرٌ التنازعي الذي سيقوم بين 
المرينئين والحفصئين» وتكائف العلافات مع الأندلس المسلمة» والمسيحية الإسبانية 
المكافحة أو الإيطالية المتاجرةء والاضطرابات البدوية المُعمَّمةء كل هذا سيخلق 
تتارات قويّة لدورة الأفكار والبشرء وما يشبه مداراً ثقافياً موّحداً وفي حالة غليان» 
ولكنّه غارق في القلق والتمزّق. وما اين خلدونء في تنقلاته القلقةء سوى مثال 
ساطع على ذلك. وهناك أيضاً إنجازات المريتيين المعمارية المرموقة: المطبوعة 
بالإسهام الأندلسي» وإنجازات الحفصيين. والآنء أي في القرن الرابع عشرء يُمكن 
القول بأنه قد تبلورت حضارة وثقافة مغربية إسلامية حقاء لكنها ذات طابع خاص. 
ثقافات الأزمة (ق ٠١‏ - ق ۷١م)‏ 


في القرن الخامس عشرء دخل المغرب في أزمة على صلةٍ يصعود التوسعم 

الاد فهو محروم من موارده التجارية» الإفريقية المصدرء ومُهاجَم عسكرياً 
ومُحتل جزئياً من قبل الإسبان. لكنّه قاوم ذلك قاوم ما اعتّر يمثابة فقدان محتمل 
للهوية الدينية؛ في المغرب الأقصى قاوم ب امرابطتة» مجاهدة» واستنجد في تونس 
والجزائر بقادة ‏ قراصنة عثمانيين» ستقوم مقامهم هيمنة عثمانية لا أكثر ولا أقل. إن 
المرابطية بنتٌ الصوقيّة لكنها ليست صوقية فكريةء باطنية أو عاطفيّة؟ إنها حركة 
قتالية» قائمة على كاريزما شخصء كاريزما التقوى والزهد. وكذلك كاريزما بلوغ 
الخارق» ما فوق الطبيعي. في حقيقة القول» يطرح تكوّن المرابطية وتطورها جملة 
مسائل: فهي عامة في الإسلام كله وفي كل المغرب اعتباراً من القرن الثالث عشر . 

وقي داخل المغرب. كانت تأثيرات لمق المشرقية الكبرى فعيفةء» باستثناء 
القادرية. ومن وجه آخرء قامت وجوه كبيرةء مغربية خالصةء كالشاذلي» 
والجزولي» وأبو مدين» برسم السبل التي ستنطوّر فيها الحركات المرابطية من 
الاطلي إلى مدينة تونس. لكتها سبل لمن بالضبط؟ أللطرّق الصوفية المتأخرة 
والمنظمةء أم لهذه المرابطية المتكائرةء المزدهرة في كل مكان» في الأرياف 
والجبالء والمتتجة أولياء وذوي كرامات طبعوا إلى الأبد علم أعلام المغرب 
والمشهد المغربي ذاته» حيث تنتشر إلى جانب الزواياء قِبَبٌ عادية بسيطة» مرسومة 
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بيد غير ماهرة وتقيّة؟ ويضيع المؤرخون وعلماء الأنتروبولوجيا في متاهات المرابطية 
المغريبة» في خصوصيتها: فلا يفرّق عبد الله العروي بين المرابطية الأولى - التي 
يُعتير مركزها في المغرب الأقصى - وبين الطلرّق الصوقية اللاحقة . ويفرّق جاك بيرك 
بينها كثيراً أو لا يفرّق بينها بشكلٍ كاف. ويضلٌ غيرتز ضلالاً تاماً حين يُمائل 
الكاريزما الشريفية المعاصرة ويماهيها مع المرابطية! وماذا يعني أ. سعد الله حين 
يؤكد أن معظم الطرّق في الجزائر كانت تستلهم من الشاذلية قرابة القرن الرابع عشرء 
وان في نهاية القرت التاسع عشر كانت عناك» على صعيد المغرب كله ثلاث عشرة 
طريقة من أصل ست عشرةء شاذلية الأصل أو ذات طابع شاذلي؟ إن الفكرة الاولى 
تناقض تورخة جاك بيرك المتأخرةء والثانية تثير مسألة أنماط التأثير الشاذلي وحتى 
إن الشاذلي» المغربي الأصل (توفي سنة 1788م): لم يؤسس «زاوية»» يل 
كان يواصل صوفية العصر القديمء الروحية» الشخصية والتأملية الخاشعة. ولكن هل 
أنشأ #مسلكا» خاصاً؟ ريماء ولكن ليس بمعتى «طريقة». وهذا من شأنه أن يفسر أل 
نموذج مقاريته المّرِنة والواسعة للروحاني» استطاع أن يتوّج القرّق المنظّمة اللاحقة» 
الأكثر تنوعاء وكات مرجعاً لها منذ متى اخترقت الشاذلية» مع القادرية» وتغلغلت 
في الصوفية المغربية؟ في أثناء تكوّن ارق الذي يُحنّده بيرك ق قي القرن السابع عشرء 
أو قبل ذلك» في تلك الحقبة التي ظهرت فيها هذه المرابطيّة المنتشرة» المتنوعة» 
المتكاثرة في الب الأقمى خصوصاً بواسطة عقيدة الجهادء والبانية دولاً؟ لقد 
ظهرت أولاً في الجزائر وتونس» وفيما بعد في المغرب الأقصى حيث تعيّن على 
المرابطيّة الأصليّة» المتتلمذة لغترة معيْنة على الجروليةء أن تحتل مكانة مميّزة. 
منذ القرنين الرابع عشر ‏ الخامس عشر» كان المغرب الأقصى يعاني من أزمة 
حائة في الدولة والمجتمعء وذلك يسبب التدخل العدواني للعالم الخارجي» لكنّه 
مثّل على الدوام حرا طاقة وقوّة. هنا ظهرت المرابطية الوثئية» كانياق للتزعة 
السحرية الأساسية في العالم البربري بل وفي أعماقه الجبلية منذ القرن الحادي عشر 
وفيما بعده أي بعد الفاصل الزمني الساطع للموحدين والمريتيين» ظهرت المرابطية 
مجنداً أو تحؤّلت وطرحت نفسهاء في الفراغ» كقوة نظامية وقتاليّة. من هنا الغليان 
الكبير في القرن الخامس عشر: شبكةء انتشار في المناطق الجبلية والساحليّة» انبعاث 
«الزوايا ‏ الدرل؟» مثلما يُحكى عن «حواضر - دول٠.‏ والحالء وهنا ما يشكل أصالة 
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أخرى للمغرب الأقصىء فإن الشريفيّة كانت آنذاك مرابطيّة وقتالية . وبالمرابطية» مع 
السعديين» راحت تصعد إلى السلطة السلالية تدريجياً (القرن السادس عشر). صفوة 
القول إن «الزواياه التي كانت مراكز ارتباط وتعليم وحرب دفاعية» إتما كان الأشراف 
على رأسها في المغرب الأقصى آنذاك . لا بسبب انتصار المبداً السلالي» ‏ مبدأ البيت 
على المبدأ الكاريزمي ‏ الصوفي» بل يسبب تحوّل هذا المبدأ الذي شرّعه الدين 
وقذسه» إلى اعتناق المرابطيةء مما زاد من قوّة نفوذهء إِذْ تك مع المحيط أو خضع 
لهء مع قداسة إضافية . لكنْ السعديين لم يوقفوا توسم الزواياء وهي من جهة أخرى 
ظاهرة عامة ودائمة في المغرب كله (ففي مدينة نونس وحدّها كان هناك ٠٠١‏ زاوية 
في نهاية القرن التاسع عشر). 

إن التغيّر على المدى البعيد يكمن في ولادة عائلات مرابطيّة كبرىء وفي 
تحضر الصوفية وظهور طرق محلية كبرى في المغرب الأقصى الذي شهدء تناقضياء 
هذه الحركة المتتشرة الواسعة والمفتتة للمرابطية الأصليّة. لنذكر هناء في القرن 
السابع عشرء الدور الكبير للدلائية. لأن الشريفية السعديّة كانت قد استوعيت 
الجزولية. وبقدر ما شهدت الذلائية نوسعاً وتنظيماً عسكرياً (نحو الشمال)» 
واضطلعت بدورٍ مهم جداً في نشر المعرفة وتحمّل الأعباء الاقتصادية لبعض قطاعات 
المجتمعء كان هذا التمركز يُظلهر نفتت وتفججر زوايا الماضي. وذلك لأن الزوايا إذ 
ولدت بمعظمها من جرَاء مقاومة الأجنبي» إنما انطفات أو ذبلت 3 القرن السابع 
عشر يحكم تعاملها مع هذا الأجنبي بالذات. من الآن قصاعداً ستتضاعف قوّة 
الشريقية : المقصود هو الشريفية العلوية؛ المختلغة عن شريفية السعديين بأنها تخاصم 
الطرقٌ الصوفية على قواعد أخرى مختلفة: شرعية تاريخية ‏ دينية» عسكريةء آي 
استهداف الغزو وازدراء العلم. من هنا صراعها الطويل مع الدلاتتين» ومسيرتها 
الطويلة لاستلام السلطةء وبعد تسلّم السلطةء انبعاث الارئوذكسية الفقهيّة وشروع 
حقيقي يتحطيم المرابطية . 

في الحقيقة إن المرابطية القديمة؛ التي فقدت مواقعها على صعيد استهداف 
السلطة أو النفوذ الاجتماعي » ستواصلُ دوماً في أعماق المغرب الأقصى» حول زوايا 
صغرى أو أولياء صغارء إضفاء طابعها السحري المصبوغ بصيغة إسلاميةء على 
العقليّات الجماعيّة. قهي مائلة في كل مكان من الجزائر الريفية ما قبل العثمانية» 
وكذلك في إفريقية الحفصيّة التي لم تشهد انهياراً سياسيء خلافاً للمغرب الأقصى» 


إلا في نهاية القرن الخامس عشر. هنا تمكنت السلطةٌ نسبياً من تدجين قوّة الأولياء 
الباهرة» لاسيما في المدنء إلا أن العلماء المتشتدين خطوا أيضاً خطوةٌ كبرى على 
طريق التصوّف الباطني الذي سيزداد بروزه لاحقء مع قيام الطرق الكبرى» قرابة 
القرن السابع عشر. 

كانت هذه الطرق الكبرى تنظيماً للتصرّف المغربي الفوّار منذ الاصول. وكان 
ذلك أولاً عن طريق تقليص عدد هيثاته الذي كان يواكبُ توسع نطاق تفوذها. فمن 
حيث توجه نشاطها الديني» نشهدٌ عودة إلى مسالك المؤسسين الأوائل: أبو مدين 
والشاذلي» القائمة كلها على أساس تجتب السياسةء باستثتاء فترة قصيرةء ما بعد 
العثمانية في الجزائر: صرامة الطريقة المتّبعة» تمرتب» روحنة وحتى عقلتة أحياناًء 
تفاعل حيوي مع السلطة والب : تلكم هي مزايا الطرّق في فترة انتهاء عصر الأزمة» 
وفيام نوازن جديد في المغرب ‏ لكنّه كان في القرن السابع عشر على الأفل» توازناً 
بلا عظمة: في الجزائر العثمانية» نلاحظ هرباً حقيقياً للعلماء إلى المشرق بشكل 
أساسي. وفي تونس كان هناك حقاً بعفى الدايات المتنورين واستقرار سلائي مع 
المُراديين» لكن العلم انهار تماماً حسب اعتراف المؤرّخ ابن أبي ضياف» إلى حد أنه 
لزم استدعاء عالم تركي» اسمه أحمد أفندي» لتجديد العلم. ومن المفيد التذكير 
بيأس مؤرّخ سابق» هو اين أبي دينارء أمام التدخل التركي : كان ذلك نهاية الحضارة 
والتقافة . ولكن» إذا كانت الجزائر ستواصل العيشل في فراغها الثقافي (غياب المركز) 
وفي تشتها الجغرافي والبشري (شرق» وسطء غرب/ شمالء هضاب» عالم 
الصحراء)ء فإن توتس والمغرب الأقصى سيقومان في القرن الثامن عشر بعملية 
نهوض على أساس استقلاليتهماء الكلية هنا والنسبية هناك» بسبب انبعاث مخزون 
حضاري وتراث دولة وتقليد ثقافي . 

استعادة وإصلاح (۱۷۰۰ - 1860) 

لم يكن في الإمكان حدوث الانطلاق في إطار غير إطار نظام سياسي سلاليّ» 
قومي التزعة حتى وإن كان من أصل أجنيي» مستقرٌ حتى وإن شهد هِزّْاتٍِ: تلك هي 
حال تونس الحسينية والمغرب الأقصى العلويء أي في جناحي المغرب. اللذين كانا 
دوماً مركرّيٍ قبادنه وتحريكه. وأما الإصلاح فقد استند إلى الإرث السابق» إرث 
المرينتين في المغرب الأقصى والحفصتين في تونس. فأعيد تنشيط المدارس» 
وجرى إنشاء مدارس أخرى» ثم جرى تأسيس هذا المركز الأساسي للعلم» نعني 
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الجامعم» خصوصاً جامع القروتين في فاس والزيتونة في مدينة تونس. وأعيد يناه 
العلم المدرسيّ بدعم من السلطة وشهد نمواً جديداً : فجدّ تمجِيدٌ لمفهوم العلم. إن 
في ذلك ما يشبه الاكتشافات والالتقاءاث مع الكلاسيكية الإسلاميةء ولكن كطموح 
فقط. وفي مرتبة أدنى» استعاد عانم الأدب والأدباء مكانته؛ نظراً لحاجات الدولةٌ 
وديوانها مع ظهور الأديب» أي الانتقائي العمومي» المكلف بالمراسلة وبالتورخة 
السلالية» والمضطلع أحياناً بدور مستشار الأمير. ولكن لا مكانة في كل هذاء وفي 
خارجهء للإبداع ولا للجماليّات الذوقية (مثلاء الشّعرء العمارة الذنيوية» الرسم 
المنمتم). فبالتسبة إلى الثقاقة» لم يكن هناك سوى أطر مُمأسسة. حتى إن الصوفية 
التي كانت تواصل مسيرتها الظافرة مع ازدهار الطرق الكبرى مثل الدرقاوة» 
الرحمانية» التيجانيةء لم يكن ازدهارها إل من خلال بُتى مُمأسسة ومنبنية من 
الداخلء لكنها مقبولة أيضاً ومبجلة من قبل النخبة الاجتماعية والمثقفة ولدى الدولة 
على حدٍ سواء. ولكنٌ هذا ليس عيباً بنيوياًء ما دام أبن عربي قد وجد في الماضي» 
في المغرب الأقصى وإفريقيةء شيوخاً منعزلين للباطنية الصوفية مثل عبد العزيز 
المهدوي . 

في مجال العلم الديني (أصول الغقهء الفقه» التفسير أو شرح القرآن» 
الحديث)ء كان يُكتفى بمختصرات وشروحات» ولم يكن ثمة استنادٌ إلى المصادر 
الأصليةء بل إلى الكتاب الأحدث. وكان تئر الأدب يواصل هو أيضاً بلاغةٌ زاف 
وكان يبالغ في إبرازها. وهذا لا يمنع أن يكون بعض العلماء الجيّدين قد حاولوا 
تخطي هذا التطاق الضيّق» وحذا حذوهم بعض الأدباء ‏ الكتبّة؛ وجرت في منعطف 
القرن التاسع عشر إقامةٌ جسور بين المجالين» سهّل قيامها الطاب الموسوعي 
والإنتقائي للثقافة العربيّة - الإسلامية. 

نرى انطلاقاً مما قلناهء عبر التاريخ وبالتمازج معه. مدى ثراء مختلف أوجه 
الثقافة الدينية» ومدى فعاليتها وامتدادها في الزّمان. وأخيراً نرى مدى قَوّنها الكليّة. 
إن المغرب الإسلامي» وكذلك كل إفريقيا الرومانية» لم يفرزا ان دنيوية راقية 
تستحق الإعجاب. ففي العصر الروماني » کان آيولي ا0ھ ي يستحق وحدّء لقب 
الكاتب الجيدء وكان RE‏ العقلّ الكبير الذي حُفْظ منه اي ل 
وليس كتاب الإعترافات. وبالإمكان حقاء قول الشيء ذانه» أو أكثرء عن الرقاع 
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الغربية الأخرى الخاضعة لروماء مثل إسبانيا أو بلاد الغال. 

في العصر الإسلامي» وعلى مدى أربعة عشر قرنآء وهي حقبة أقصر من 
الحقبة التي سيقتهاء لا يمكننا الاحتفاظ إلا بثلاثة أسماء كبرى: ابن شَرّفء ابن 
رشيق» صاحب كتاب المُمدةء المرجع في الأدب والتقد الأدبي على صعيد النطاق 
العربي كله وآخيراً العلآمة الشهير ابن خلدون» الذي ينبغي هنا تجديد التأكيد على 
أصوله الإفريقية - التونسية وتوجهه المغربي بالمعنى الواسع للكلمة. الحقيقة أن ابن 
خلدون لا يمكن تصوّره خارج المغرب» خارج خصوصيّات عصره» حتى وإن كانت 
عيقريّته قد تفتّحت عبر جولاته وأسفاره قي إسبانيا واستقراره النهائي في مصر 
المملوكة . إن هذه الأرض المغربية التي تبدو عاقراً على صعيد تفتح الإبداع الثقافي» 
أفرزت عدداً صغيراً من الشخصيّات الفريدة: من هنبعل إلى الأمير عبد القادر» ومن 
خير الدين مروراً بالقديس أوغسطين» فالمهدي ابن تومرت» والشاذلي وابن خلدون. 
إنهم نماذج بشرية متنوّعةء يغلبٌ عليهم طابع العمل والدين. فابن خلدون ذاته نهل 
كثيراً من تجريته السياسية المُجهضةء وهو وإن ظل مفكراً كبيرآء إلا أنه كان ينقصه 
لق الأسلوب والحضورٌ الخلفيَ لذاتية مقروحة أو تنقصه الشبكة الرقيقة لحس كوني. 
إن هذه الذاتية بالضبط هي التي افتقر إليها كثيراً الأفنُ الثقافي المغربي؛ والحالء أنه 
فيما كانت الثقافة العربية الدنيوية» سواء في جزيرتها الأندلسية الصغيرة آم في المشرق 
الشاسعء قد هذّبت أيّما تهذيب كل دقائق الشعر» ركنها الأساسي» فإن الشعر كان 
غائاً في المغرب. ويصخ الشيء ذاته على الأدب» مع بعض الاستغناءات» وعلى 
الموسيقى المأخوذة لاحقاً عن الأندلسء والمتكيفة أيْما تكييف في ممختلف المجالات 
المغربية؛ حيث أنتجت الآلة في المغرب الأقصى والمالوف في تونس» بالتوليف مع 
الإسهام التركي المأثور. 

لماذا لم يجب المغرب للإنسانيةء خلافاً للاندلس» رجالاً من طراز این رشد» 
أبن ميمون» ابن حزم وابن زيدونء ولا قصوراً من طراز الحمراء؟ الأسبابُ كثيرة 
جداً وعميقة جدآء بحيث لا يمكنُ التوقّف عندها . ولكن فِسْجِلْ أن ذلك كات حال 
مصر أيضاً حيث لم يسن المماليكٌ: وهم في ذروتهم الاقتصادية» سوى جوامع 
جميلة ٠‏ وحيث إن الإزدهارات الثقافية الأرفع » خارج المركز العراقي» لم تتطور إل 

في الأقاصي: الأندلس وخراسان. 
ولكن لا يمتع أن نجد باستمرار ومنذ العصر الروماني» عند الكتاب والفئانين 
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والمفكرين هذا الإحساس بالمرارة الإقليمية المغربية» هذا الوعي الممزّق بالابتعاد 
عن المركزء أي عن وسط ثقافي حيوي. تُضاف إلى ذلك صورةٌ الإنكار التي يعكسها 
هذا المركزء وذلك من آبولي إلى ابن خلدون؛ وحتى أيامنا هذه حيث يجد المغربث 
نفسه محشوراً بین مركزين (فرنسا والمشرق)ء فلا يستطيع التطلع إلا لدور الوسيط. 
إن هذا العجز عن التمركز الثقافي الذاتي » يستمذه المغرب» بين أسياب أخرى» من 
عدم قدرته المزمنة على التوحد سياسياً حول سلالة مستقرّة لأمد طويل» وغير منقطعة 
عن المجتمع بايديولوجيا محليّة خاضّة. وكان العالم الخارجي على الدوام جاهزاً 
ليفرض نفسه عليه أو ليجتذبه إلى نطاقه. 


هذا العالم الخارجي عاد إلى ذاكرة مغرب نصف متحررء بعد الأزمة الكبرى ما 
بين القرنين الخامس عشر والسادس عشرء مع صعود الهيمنة الأوروبية بعد مؤتمر 
قبيناء وعلى نحو أكثر تماسكاء بعد مؤتمر برلين .)۱۸۸١(‏ من هنا كان الاستيلاء 
على مدينة الجزائر عام ١٠1۸ء‏ واستسلام عبد القادر عام ۷٤1۸ء‏ وحصل منذ 
٠١‏ تدخلٌ واضح جداً في تونسء أذى إلى معاهدة الحماية صنة .١1841١‏ وكل ذلك 
راح يمهّد لظهور ثقافة سياسية جديدة لم تنقطع عن تحريك الوعي المغربي» العربي» 
أو الإسلاميء حتى أيامنا: وعي الإصلاحية» والتساؤل عن الذات والآخرء وعن 
الحداثة الممكنة أو المستحيلة. ومن دون الاستعانة باي فكر مُبلور. کان تحديث بنى 
الدولة قد انطلق في مصر مع محمد علي» وفي تونس مع أحمد باي وهما سلطاتان 
مُعاصران. لكنّه أجهض بوصفه مشروعاً مستقلاء فتواصل في تونس تحت ضغط 
القوى الخارجية وأقى إلى خراب الدولة. وهنا لم يحل دون ولادة مسألة التغيير 
بوصفه تفكيراً في الحضارات والدين والدولة المجتمع» ولادتها قي تونس حول رجل 
دولة هو خير الدين» تسانده مجموعة من علماء الدين المنفتحين. فهو عارف بشؤون 
أوروبا منذ ١٠1۸ء‏ ويملك حل الجامعة الإسلامية. وهو متنبّه بنحو خاص لصعود 
القوّة الأوروبية» لكته يعترفٌ أيضاً بمنجزاتها المرموقة على الصعيد السياسي » العلمي 
والثقافي. كما يعي الممانعاتٍ التي يُمكن أن يثيرها إدخال مؤسساتٍ من الطراز 
الاوروبي» فبلور أروع تفكير سياسي ثقافي في إسلام القرن التاسع عشر. هذا التأمل 
الْمُضْمّن في كتابه أقوم المسالك. وبخاصة في مقدمته الطويلةء لا يدعو إلى الإصلاح 
وحسب» بل يعمد إلى تحليلاتِ ومقارنات بين الماضي والمستقبلء بين أورويا 
والإسلامء بين الحداتة وركن الدين ‏ الهوية. لكنّ الأوان كان قد تأخر كثيراً. إِذْ 
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وقفت في مواجهته حركة التاريخ القاسية والمقاومة الممانعة للتغبير التي شتها صغار 
المستيّدين وكبارهم ‏ من باي تونس إلى السلطان العثماني - اللذين صار وزيرهما 
الأول على التوالي. ويفضل اضطلاعه بهذا المنصب (۱۸۷۳ - ۱۸۷۷)ء بقيت في 
تونس بعض الإصلاحات المستديمة وتقذّم ثابت لتونس على صعيد الحداثة بالمقارنة 
مع بلدان المغرب الأخرى . والمثير أن فكراً إتقاذياً» حسن الإطلاع والتركيب في آن » 
ناهيك بصدوره عن رجل دولة بهذا الحجم» قلّما حظي باهتمام المشارقة . 
لقد جرى تمجيد النهضة التي لم تكن سوى مشروع لغوي وأدبي لتنقية اللسان 
العربي : وهذا أمر كير ما زلنا نميش عليه حنى اليوم. لكثها كانت صفراً من زاوية 
الفكر. من هذا الوجهء فإن جاك بيرك مح في التغليل من قيمتها بالمقارنة مع 
الحيوية الروحية المغربية» حيوية عبد القادر مثلاً. كما جرى تقريظ إصلاحية الأفغاني 
وعبده الإسلامية. إلا آنهما جاءا متأخرين جداً ولم يمضيا إلى العمق: ففي يداية 
عملهما فقط كانا يمثلان وعياًء وجداناً. وفيما بعد صار الأفغاني داعية جامعة 
إسلامية تحت هرارة مستبذ. وفشل عبده في صوغ فكر ديني قوي ومستنير. ومع 
ذلك يمكنٌ امتداحه على تأثيره المزدوج على الحداثة والسلفيّة . 
لم يعش المغربُ والمشرقٌ العصر الاستعماري بالكيفية ذاتها. هنا كانت يده 
ناعمةء هناك كانت ثقيلة. فقد توصلت الجزائر إلى حالة صعلكة واجتناث ثقافي 
بسببه» وقاوم المغرب الأقصى وتونس على نحو أفضل» وشهدا نهضة ثقافية اعتباراً 
٠‏ الثلاثينات» نهضة متلازمة مع الحركة الوطنّة. ومن المفارقات أن تكون فرتساء 
وهي قوة ذات نزعة استيعابية وشديدة الغرور بقيمها الثقافية» لم تسم على غرار 
الإغريق أو الرومان إلى تثقيف أقصى للبلدان المفتوحة والمهيمن عليها. لقد انتشرت 
لغتها تلقائياً في الجزائر» وفي سواهاء على نحو ناقص جدآء عبر تعليم مُقلّم بتقتير. 
لدرجة أن التخبة الوطنية في الجزائر لم تكن مثقّفة» وأن تخبة المغرب الأاقصى 
وتونس كانت في البداية مشطورة بين رافديهاء الرافد العربي ‏ الإسلامي الإصلاحي 
(علال الفاسيء الثعالبي)ء والرافد التحديثي» ولكن غير المغرّب تقافياً بشكل كلي 
(الحسن الثاني» بورقيةء والرجال الذين سيحكمون معهما لاحقاً). ولكن إذا كان 
الحسن الثاني قد صان البنى التقليدية في البداية» فإنه وصل بها إلى التهديم الكامل 
على الصعيدين السياسي والاجتماعي في الوقت الحاضرء وذلك لكي يؤسس النظام 
الملكي على عناصر جديدة وشرعية» تحتفظ بوجو إسلاميّ. وأما بورقيبة» فقد اختار 
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الطريق المعاكس . فقد أقام سلطته على الحزب الأوحد. على الطبقة البورجوازية 
الصخيرة» واعتمد على حداثة سطحية أفضّت إلى تجريد الوعي الجماعي من 
الإسلام» وأفضت أيضاًء خلافاً للجزائر والمغرب الأقصى» إلى شوفينية مقرونة 
بقطيعة ثقافية مع المشرق في عهده. 

إن نشوة الاستقلالات» أي هيمنة السياسي على كل قيمة أخرى» المتساوقة مع 
إرادةٍ سيطرة على المجتمع بالخطاب وبالبنى المناسبة؛ قضت في المهد على كل 
إمكان تتح ثقافي حر ومتعدّد الأشكال. إلا أن الابتعاد عن مشرق العصر الناصري 
أنقذ المغرب من أدلجةٍ صارمة ومفرطة. وعلى الرغم من كل شيء؛ أعطت المواجهة 
الطويلة مع فرنسا ثمارهاء ليس فقط عبر الرواية الجزائرية؛ بل أيضاً وخصوصاً عبر 
ولادة فكر مغربي ناضج وقوتي» ممثّل مرّة أخرى» وكما في الماضي» ببعض 
الشخصيات الفريدة. وبهذا نتكشف هذا الشح النائم في المغرب» قياساً بوفرة 
الإتاج في المشرقء كما نستكشف تبعيته على قعر الحفاظ على الأصالة 
والاستقلالية . وآما الظاهرة الإسلامية فهي تعر حقاً عن القاعدة الإسلامية للمغرب» 
التي ما برحت حيّةَ في الأعماق» ولكتها بالقدر نفسه وربما أكثرء كانت تمثل الرد 
على تجريد النخب الوطنية من إسلاميتها. وهي تمثل بدون شك ثمرة التغليب 
الاستلابي لنسياسيء لسياسي متسأح بالقوّة وبالنفوذ. وإذا كان لا يحصل شيء إلا 
بهذه الوسيلة؛ فلا بد من أن يوضع في الميزان ما بقي على أية حال العنصر الأكثر 
تائيراً وتعيعة : الإسلام - 

وعلى آي حالء فإن المثقف المبدع يجد نقسه محاصراً من كل الجهات. 
وعندي انه لم يبق أمامه سوى العودة إلى ذاته الأعمق» وبالحركة نفسهاء الخروج من 
إقليميته الثقافية؛ أي عليه الانفتاح على العالمي» بسرور وفرح ورغبة. فما من ثقافة 
جديرة باحترام «الآحخر» ‏ الذي ينفتن به العربٌ كثيراً ‏ إذا لم تتسلخ عن فتسها الداخلية 
بذاتهاء لتمضي بلا شروط نحو الأفاق البعيدة. 
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XIV -‏ - 
الإسلام في البغبب الحديث 


١‏ مكانة الإسلام في المغرب 

جعلنا عنوان حراستنا: «الإسلام في المغرب»ء بدلاً من «الإسلام المغربي؟» 
لأن في نظر كثبر من المسلمين» الإسلام واحدء بعقيدته» بعباداته وأخلاقيّته» وذلك 
على الرغم من بعض الاختلافات الكيرى» مثل الاختلاف الذي يقسّم السئة والشيعة» 
والذي أفرز في فترة معيّنة استبعاداً متبادلاً. الواقع أن الإسلامء في نظر المسلمين 
وكذلك بالنسبة إلى المتخصّصين الغربيين: عندما يُكتب باللغات الأوربية يحرف هته 
صغيره فإنه لا ينطيق إلا على الدين والديني. الأمر الذي يُفْسّر ما ذهب إليه 
المستشرقون من تمييز الإسلام ‏ الدين عن الإسلام كدولة وحضارة وثقافة» أي 
كمجمُع تاريخي واسع» منطلقه الوحي الذي يدور أصلاً على محور الديني» 
المستمرٌ دوماء ولكتّه يتعمّاه كثيراً. كان هيغل قد أطلق على هنا الإسلام (سعلة» 
اسم #ثورة الشرق؟. وكان موريس لومبار قد أبرز الاستمرارية البيثوية» 
الاقتصادية والتواصلية"» كاشفاً الدور الكبير» الذي لعبه ذلك الإسلام في 
نحريك التاريخ الوسيط على مدار أربعة قرون على الأقل. أما هودجسون فقد 
ابتكر مفهوم ساسنصفلرقه”" للتشديد على دوره الاتدماجي وهذا على صَعِيدَي 
الحضارة والثقافة» واستيعاب المجتمعات التي كانت قائمةٌ قبله» فوخدها 
واستوعب مساهماتها في آن واحد. 

ولكنْ» مثلما لا يُمكن وجود قطيعة بين المعيوش الديني والخصوصيات 
Pirteke, Ta. mç, Paris, Vin, 1979, (1)‏ يك مدفومممتماع ها عد Lacent‏ التيطا] OW F‏ 
renee. Pcie, Flammarion, 1971. (7)‏ نوجو عد H.Lomberd, Lem dene‏ . نُشر بالحربية بعثرات 

الإسلام في طم الأوالى: ترجمة ياسين السففظء يروت. دار الطليمةء 1۹۷۷. 

Marshall G.S Hodgson, The Ventre af alam, Chicago Prem, 19714: new aditica 1977, [كجم‎ 1: (¥) 
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الثقافية والديناميكية التاريخية أيضاًء فمن السهل الكلام» بالنسبة إلى المغرب» وقي 
آن واحد عن الإسلام في المغرب» وعن إسلام مغربيء في حالة تفاعل واقتران. 
الحقيقة أن الإسلام ‏ الدين أقل تأثراً بالتطوّر من الإسلام الشمولي» لأن الأول متمق 
بلازمنية نص مقدّس (بيّن ماكس قيبر مدى صعوبة المسل به)"'ء والثاني تتقاذقه دؤامة 
التاريخ مثلما تتنازعه الانفعالات البشرية. غير أن العلاقة مستمرةء ولذا ستحاول 
دراسة الإسلام في المغرب» ولكننا سنضعه في صميم التاريخية. وباختصارء 
سنسعى أو ستحاول إقامة جدلية بين الإسلامين» ويذلك تظهر الخصوصية المغربية 
حتماً. 

ولننطلق بَدَءا من الوقت الحاضر. فالمغرب يتحرك في عدّة دوائر: العالم 
العربي» العالم الإسلامي» إفريقياء البحر المتوسطء أوروبا الغربيّة. وفوق ذلك» 
هناك مغرب داخلي ‏ أو بالاحرى مغارب داخلية ‏ إما صادر عن ترائه الذاتي» وإما 
ناشىء عن تكيّف اصطفائي للتيارات الخارجية الأكثر استبطاناً في الأعماق. وعندما 
نتحدّث عن المجالات التي تعلق بها المرب لا بد من التنيّه إلى عدم الخلط بين 
الصعيد الجيوسياسي» وهو واقع قوقي مصطنم بقدر ما هو وعي نخبوي» وبين 
الصحيد السوسيولوجي» صعيد المعيوش وما دون الثقافي. وهنا لا يعني أن ثمة 
تناقضاً بين الصعيدين» صعيد الجيوسياسي وصعيد الأعماق: فهناك بينهما ممرّات 
واقترانات» إلا في أحوال الكسر والتأرّم. على أنني أوّد لفت الانتباه إلى سعة العالم 
الاجتماعي وكثافته. وإلى العمق التاريخي وكذلك إلى الهوية الثقافية. المناقصة 
لتبسيطيّة مفهوم «القرية العالميّة»: والمجافية أيضاً للرؤى الفوقيةء رؤى التكتوقراطيين 
والديلوماسيين والطوباودين في العلم السياسي. 

على العكسء فإن التيار الانترويولوجي. الواجب نقده ومعاكسته» لا يصلح 
إلآ لمدارات محدودة. وعلى صعيد الفردء فإن الانتماء المغربي لا يُدرك إلا في 
العلاقة مع الآخرء أكان عربياً مشرقياً أم مسلماً آسيوياء أم أفريقياً أو متوسطياً. ها هنا 
يقومُ تقاربٌ بين المخاربةء لكنّه لا يمحو مع ذلك وجدان التاكف مع العربي؛ مع 
الأوروبي» والمسلم» والإفريقي ما وراء الصحراء» دون الحكم المسبق على وجود 
إيجابي أو عدم وجود هويّة مغريية. 


Max Weber, Socilogi كنك‎ Raging, od fring, ia Eom c1 Secilsl, ١, Paria, Poa, It, (1) 
عض وصور‎ 


فمن خلال كل الوجوه المتنوعة التي تقذمها الشخصية المغربية» أين نجد مكانة 
الانتماء الإسلامي وما هو مقداره؟ من المؤكد أن في العصر الاستعماري كان المغرب 
يدرك نفسه مسلماً في المقام الأولء وكان ذلك فطرياًء وكان المستعمر يدركه بهذه 
الصفة أيضاً. نقول ذلك على الرغم من أن تسمية «العربي» كانت رائجة لدى 
المعمّرين . وعندما أرادت فرنسا في عة مناسبات أن تعطي نظاماً أساسياً للجزائريين» 
كانت مرحلته الأخيرة تسمى الاندماج» وعلى الدوم كان يستعمل لفظ «مسلمين»» ثم 
لفظ «فرنسيين مسلمين؟. 

إنه تعريف بالانتماء الديني» ولم يكن ذلك من دون خلفيّات. وحين كان الأمر 
يتعلق بجناحَيْ المغرب» المغرب الأقصى وتونسء أراد المستعمر عدم المسل بالثقافة 
الديتية وما كانت تتضمن من نمط معيشة» بحيث إن المدينة الإسلامية بكل مكوّناتها 
كانت تواصل حياتها على أكمل وجه: دين بالمعنى الدقيق» ولكن أيضاً تقاليده 
أنماط معيشة وعمارةء وصفوة القول إنه الإسلام الشمولي المقبول بصفته طبيعة 
الذات الجماعيّة . وبعد الاستعمار فقطء حلت الحدالةء عن طريق الهجرة من المدينة 
الإسلامية إلى المدينة الأوروبيةء واتساع التعليم» ومذهب التنمية (التنموية)» 
والانفتاح على العالم الخارجي» وأخيراً عن طريق بيداغوجيا تحديثية يدعمها في 
تونس تشريع غير إسلامي جزئيأء ولكن تساندها عقلبة معينة أكثر من أي شيء آخره 
والشيء نفسه حدث في المغرب الأقصى» سوى أنه لم يحصل مسا بالدين» بل 
على العكس تأسّست الشرعية الملكية على الدين والتحديث والوطنية. 

ثم سرعان ما انسلخت عناصرٌ النخبة السياسية والفكرية عن الإسلام» وانساقت 
في التشكك في الدين والابتعاد عنه. لقد فعلت البورقيية الكثير من أجل التغليل من 
قيمة الإسلامء وهذا ما يميّز حال المغرب الأقصى عن حال تونس»ء ولكن إلى حذ 
معيّن. وبالعمكس» في الجزائر حصلت عودة عقوية وكذلك ردة قعل من المجتمع - إذ 
بقيت الدولة محايدة أو سلبية -» إلى التقاليد الإسلامية: إنه نوع من استردادٍ وجودي» 
وليس استملاكاً روحياً ولا معرفياًء إذ أن القطيعة الأوروبية كانت ماحقة للثقافة على 
نحو مرعب. فالتأثير اللغوي الفرنسي كان قوياً جداً في الجزائر» ومن هنا كانت 
صعوبة الاتصال بالتراث الإسلامي. على الرغم من ذلك بذلت الجزائر مجهوداً 
ضخماً لزرع اللسان العربي الحديث» مستندة في ذلك إلى مشاركة واسعة من أساتذة 
ومريين مشارقة. كما أن المغرب الأقصى أقام مثل هذه الجسورء ولكته كان يملك 
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قي المدن ركيزة عربية ‏ إسلامية سابقة وقوية» ركان من الضروري تعريب الجماهير 
الجبلية البربريةء وهذا ما حدث عن طريق المدرسة والوسائط الإعلامية والخطاب 
السياسي ٠‏ ودون قطع مع المشرق. ومن المفارقات أن نلاحظ أن تونس» البلد الأكثر 
تعريباً في المغرب» والخالية من الحضور البربري البارز» قطعت العلاقات مع 
المشرق و ونتاجه الفكري» لأسباب سياسيّة. وتوججهت في عز البورقيبية إلى الغرب 
حَضراً. من المؤكد في كل حال» وينحو عام» أن المغرب ما بعد الاستقلالات» قد 
اخترقته قليلاً الإيديولوجيا العربية الوحدوية من العصر الناصري» كونه لم يعش 
المعارك ذاتها التي عاشها المشرق» أن قضيته الكبرى كانت الكفاح ضد الاستعمار 
الاستيطاني» وفيما بعدء إقامة علافات مع المتروبول القديمة» وأحخيراً لأنه كان في 
كل زمان يمثل طرفاً بعيداً من أطراف العروية. 

ريما لم يكن الفتح العربي في القرن السابع قادرا وحده على تعرييه : فكان 
التعريب إجمالاً سطحياء ولم يكن كلياً. إنما حصل التعريب بفضل الاستيطان 
الضخم الناتج عن النزوح المسلّح لليدو من يني هلال وبني سليم في القرن الحادي 
عشر من الصعيد إلى إفريقية إلى المغرب الأقصى» وتوعُلهم في القرون الآنية في 
الأرياف» وحتى استقرارهم في المدن. . وحصل أيضاً تعريب نخبوي في المدن بفضل 
هجرة الأندلسيين هرباً من الإسبان على عدة مراحل . 

والواقع أن البربر قد اعتنقوا الإسلام سرعة فائقة. فعلى الرنم من ثبوت 
البربرية كواقعة ثقافية ‏ أجَجها الاستعمار وحوّنها إلى إبديولوجيا -» يمكن القول إن 
الانتماء الإسلامي هو الظاهرة الماهوية انكبرى في المغرب» ويُضاف إليه منذ أمدٍ 
قصيرء الانتماء إلى الدولة الإقليمية التي يخطيء ء من يقل من أهميتها. ففي المغرب» 
خلافاً للمشرق» كل الناس مسلموت» خصوصاً بعد زوال الاستعمار. هنا تتخد 
العروية والبربرية وتتماهيان في الإسلاميةء على الرغم من بعقن التنافرات في 
الجزاتر. وموخراً فقطاء ظهرت ظاهرة «'لإسلاموية» (أو «الأصوليةة) التي لم تتشر 
إل منذ خمسة عشر عاماً» والتي ينبغي فصلها عن الانتماء الإسلامي» كما ينبغي تمييز 
هذا الانتماء عن الانتساب الحقيقي إلى الإيمان أو العبادات. 

۲ - العمق التاريخي 

ها نحن سننغمس» بقوة الأشياءء في كثافة أريعة عشر قرناً من التاريخ ٠‏ عن 

طريقه تكتنه تكوّن روح شعبء والتوغل المديد في أعماق الشعور الديني. ليس في 
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واردنا إنكار حصيلة القرون الخمسة عشر التي سيقت الإسلامء غير أن الواقع هو 
تعرّض المغرب بعد الفتح العربي لتحوّل ديني عميق عن النصراتية أو الإحيائية» نحو 
الإسلام. فقد أسلم برمته في فترة قصيرة من الزمن - نصف قرن على الأكثر ‏ لكن من 
البديهي أن تنباين درجة الأسلمة من منطقة إلى أخرى» ومن تكوين اجتماعي إلى 
آخر. إلا أن هذه الأسلمة السريعة للسكان الأصلييّن» وهي ظاهرة فريدة في تاريخ 
الإسلام» لم برافقها تعريب لغوي وما كان يمكنه أن يرافقها وإذن» فيمكتنا منذ 
البداية التأكيد على أن الإسلام هو الذي كان المبدأ المؤحد للمغرب» فيما يتعدى 
المناطق والإثّات. وبالكيفية ذاتها بى المغرب وهو في طور تشكله» نمط دولة 
الإسلام الكلاسيكي وحضارته ولقافته. ومما له دلالته أنْ هذا التثاقف لم يبلغ ذروته 
إلا عندما انعتق المغرب من المشرقء وعندما تولّت مصيره سلالات من أصل بربري 
ل 10۰م( 

على الصعيد الديني البحت» وداخل الإسلام» يمكن الكلام على أصالة أو 
خصوصية مغربية. لكن بأي معنى؟ فالمغرب» خارج العقيدة الموحدية» لم يبتكر 
تصوراً أصيلاً تجديدياً للإسلام. بل اكتفى باعتناق مذاهب فقهية ناشئة في المشرق» 
كيّقها وانتقى منها كيقما شاء. 

هذا هو حال المذهب الفقهي المالكي مثلاء الناشىء في المدينةء والذي لم 
يعرف انتشاره الحقيقي إلأ في المغرب والأندلسء إِذْ قاطعه المشرق. ولم تتزرع 
المالكيّة دفعة واحدة في المغرب» بل حتى في إفريقية التي كانت مركزها المحرّك في 
مطلع العصر الوسيط» فرضت نفسها بصعوية على المذاهب الأخرى» وصارت ببطء 
أكثرية. وبتحو خاص» سمحت لها ممانعتها للهيمنة الشيعية الفاطمية بأن تلعب دور 
الإسمنت الجماعي الستي جدأء مع نزعة سلفيّة. وتتمايز المالكية عن الشافعية 
بافتقارها إلى المنطق النظري. كما تتمايز عن الحتفية برفضها الرأي (الحكم 
الشخصي). لكتها أقل تصلياً من البحبلية» وتحغظ بطابع من أصالةٍ يمتزج فيه العقل 
الفقهي مع التراث (الستة) وممارسة الإسلام الأول. على الأقل هكنا كان ينظر إليها 
أتباعها. وفي القرن الهجري الرابع/ الميلادي العاشرء تزؤدت بعلم كلامي هو 
الأشعرية . هذا بمجموعه هو الذي يشكل السئية المغربية التي اتتشرت من إقريقية إلى 
المغرب الأقصى حيث جعاتها السلالة المرابطية ركيزتهاء أساسهاء وأداة سيطرتها 
على العالم الاجتماعي . 


إلى ذلك اضطلعت «البدع؛ بدور مهم أيضاً في المغرب. هنا يمكنٌ لحظ 
أصالتهاء لا بضعف تأثيرهاء بل بكونها كانت قليلة جداً بالمقارنة مع تكائر المذاهب 
في المشرق. ومع ذلك» كانت حمّالة دول قوية (الفاطميّون) أو شديدة التنظيم 
(الخوارج الأباضيّون)ء وكانت رغم ذلك قد أثارت انتفاضات واسعةء تَر وراءها 
جماهير كثيرة. ولكن في هذا الجدل بين البدعة والسئّةء تغلبت السئّة دوماً وصمدت 
لكل الاضطرايات. صحيح أن التشيّع خَلّفَ آثاراً غامضة في صميم اللاوعي 
الجماعي : تكريم للنبي وآله ولكه تلاشى كتشيّع . والحركة الخارجيّة بعد تطورهاء 
لن يبقى منها سوى جيوب جماعيةء من طرابلس الغرب إلى الجنوب الجزائري» 
هامشية يكل وضوح . 

ثمة عامل ثالث لعب دوراً كبيراً من القرن الثاني عشر إلى الثامن عشرء وحتى 
بعده: إنه الصوفية بكل مزاياها المغربية البحنة. فمن الشاذلي إلى الجزولي وأبي 
مدينء كلهم كانوا مغاربةً أولئك الذين رسموا السبيل الذي ستنمو فيه الحركات 
المرابطية. زذ على ذلك أن صوفية الزواياء في فترة أولى من التأزم في المرب 
الأقصى» ارتدت رداء الغليان وقامت في آنِ بتعويض سلطة غائية وإحياء روحانية هابطة 
النبرة. وفي علاقتها بالخارجء ارتدت رداء المقاومة والمجاهدة ضد التهديد 
المسيحي ٠‏ وكانت حمّالة دول . وفي فترة ثاتيةء حينما زال ذلك التهديد (القرن السابعم 
عشر ‏ الثامن عشر)ء تكؤنت الطّرق الكبرى» متجاوزة حدود الدول» وشاملةً المدن 
والأرياف معاً. إن الطرق الكبرى ‏ الدرقاوة» الرحمانية والتيجانية فيما بعل - تواصلت 
مع الأجداد الكبار في اتجاه روحانية أعظم . إن انحسار عددهاء يالمقارنة مع التصوف 
الأزلي» کان يسير جب إلى جنب مع توسع نطاق نفوقها ومع تشلفل شق في الجسم 
الاجتماعي. وعندها فقط ظهر تعايش حقيقي بين الإسلام الستي المتمأسس وصوفية 
الطرق الجديدة. وهذه التوفيقية المتأخرة كانت توفيقية بين التيّارين الأساسيين في 
الإسلام المغربي . 

 *‏ إشكالية الحركة الإسلامية المعاصرة في المغرب 

الحركة الإسلاميةء في شكلها الراهنء تتوطد كظاهرة عامة في الإسلام 
المعاصرء القريب منا في الزمانء بصفتها حركة مطلبية قوية جداء بصفتها النواة 
الصلبة للإسلامء ويصفتها ظاهرة جديدة. ويشأنها أمكن الكلام على «إسلام جديده» 
الأمر الذي يدخلها أولاً في الحداثة التي لا يمكنها الانفلات منها. وفيما عدا 
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المغرب» ودون التوعّل بعيداً في التاريخ» كانت هناك جذور قديمة مثل الوهابية 
(القرن الثامن عشر). وكانت أهداف الوهابية مكافحة الصوفية الوثنية وتطبيق الشريعة 
تطبيقاً صارمأء في سياق منع العودة إلى شِرَكِ مقلم في قلب الجزيرة العربية. وفوق 
ذلك» كانت الوهابية في طهرانيتها الدقيقة تطرح نفسها كأنها متممة ومواصلة لمذاهب 
قديمة ومقبولة (الحنبلية). بعد ذلك بقرنء وُلدت الحركةٌ الإصلاحية في مصرء في 
سياق سوسيولوجي» سياسي ودولي» مختلف تماماً. صحيح أنها تتواصل مع 
الوهايية من حيث صراعها ضد صوفية الأولياءء ولكن بروحية ترشيد الإسلام 
وعقلنتهء فوسّعت مراميها الإصلاحية في منطقة متقدمة يتهددها الاستعمار. ونقصد 
بتوسيع مراميها الإصلاحية إعادة تأويا يل الإسلامء كإسلام يجابه العالم الحديث. 
ولكن في مواجهة العقلانية الليبرالية التي كانت تذعب بعيداً جدآء بل وأيعد مما ينبغي 
في نظرهمء راح الأفغاني وعبده يحاولان صون الإسلام مهما كلف الأمر. وراح 
إرثهما يُجتذب من اتجاهين اثنين: اتجاه الحداثة الإسلاميةء وكذلك اتجاء السلفية 
التي يجتدها رشيد رضا في مصرء والمتشرة في المغرب . ولكن كلما كانت العلمنة 
تتوطد في الدولة والتشريعات والعادات» كلما راحت المواقف الرافضة لهذه العلمنة 
تتصلّبء إلى أن تم التوصل» في مصر دائماء إلى إنشاء تنظيم «الإخوان المسلمين» 
الذي مال» أكثر فأكثرء نحو العمل السياسي والدعوة» بعيداً جداً عن سكونيّة الشيخ 
محمد عبذه. 

في المغرب» أنتشرت هذه الحركات ولكن بهدف حفظ الذات في مواجهة 
التفوذ الاستعماري . فأعلن عبد الكريم الجهادء إلا أن تمثّل إصلاحية عبدهء ثم 
المنارء وعقلتتهاء تحفقا في المغرب الأقصى لدى النخبة الوطنية الحَضَّرية» وكان 
علآل الفاسي حامل لواتهما. وكذلك في الجزائرء اضطلعت جمعية العلماء 
الإصلاحيين بدور كبير لمكافحة التغريب وضياع الفاكرة الإسلامية» وهذا ما 
سينعكس لاحقاً على الثورة الجزائرية. والمفارقة في تونس أن شيا قليلاً قد حدث 
طيلة المرحلة الاستعمارية في اتجاه تلك الحركات» ربما لأن تونى سبقت مصر 
نفسهاء مع خير الدين» إلى صياغة فكر إصلاحي» كان تأملاً حقيقياً في الحضارات» 
ومن الواضح أن الإسلام لم يكن غاتباً عن ذلك. 

أنينا على ذكر الأثر الهذام للحداثات المفرطة في المغرب (باسخناء المغرب 
الأقصى إلى حدٍ ما). ولئن كان صحيحاً أن الإسلام لم يمس في الجزائرء فمن 
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الصحيح أيضاً أن الإفراط في النزعة التنموية الاقتصادية غيّب الإسلام حتماً كروح 
وثقافة . وفي تونس» ذهبوا إلى أبعد من ذلك في مدى خمسة عشر عاماً (19805- 
»2 منذ التشريع الجديد الذي كان يُخالف النص القرآني» إلى الماح علناً 
بعدم احترام فريضة الصوم. وهذه الاجراءات كانت غير مناسبةء على الأقل لسبيين 
أو ثلاثة أسباب: 

- في هذه النقطة لا يمكن أن تنفرد تونس وتتميّز عن محيطها. 

الحركة الوطنية التي تحوّلت إلى دولة كانت قد أشركت ضمناً الإسلام في 
معركتها على مستوى الجماهير» ولو كوجدان عام. 

- من المفارقات أن الإجراءات التشريعية الخاصة بالمرأة كانت مجزأة تماماً. 
وبعد» لا يمكن إنكار أن ذلك التشريع قد أعطى المرأة هامشاً أوسع من الحرية ؛ 
وأفسح المجال أمام شعور بالتسامح الديني النسبي . لكن المسألة الجوهرية ما زالت 
مطروحة: من أين جاءت الحركة الإسلامية الراهنة في المغرب (لا سيما في الجزائر 
وتونس)؟ وهل ارتدت شكلاً خاصاًء وإِنْ كان نعم قما هو؟ 

صحيح أن ركيزة المغرب الإسلامية جداًء قد تفشر ذلك» ولكن على نحو 

جزني. . وكذلك الحال بالنسية إلى أثر الاستعمار العميق. ولكن بشكل أيقنء ريما 
كان الأنسب تفسير ذلك بالتحديث السريع للدول الناشئة بعد الاستقلالات» التحديث 
الذي جرى تصوّره كأنه اغتراب أو ارتهان. الأمر الذي جعل الحركة الإسلامية كأنها 
ثأر للثقافي» وكأنها عودة مبدئية إلى الداخلي والذاتي . فالحركة الإسلامية هي قبل 
كل شيء٠‏ في مستوى القادة» حركة سياسية تستهدف السلطة . بهذا المعنى؛ ٠‏ إنها تقع 
في خط حركات التحرر المتاهضة للاستعمار» والتي أصبحت دولاً قائمة > ويالتالي 
مكللة بالنجاح. فالسياسي يدخل هنا في اللعبة؛ لأن الجيل السابق طرحه بصفته 
الوسيلة الوحيدة لكل تدخل في صميم الجسم الاجتماعي» ولأنه ثمنه ورسخ فكرة 
فعاليته. وحده المرمى يتغيّر هناء ,ويتراجع من الخارج إلى الداخل . 

إن الحركة الإسلامية المغريبة تواصل» باعتدال أكثر من الحركات الأخرى» 
التركيز على مفهوم تطبيق الشريعة» وتالياً تركز على بلوغ السلطة التشريعية. ومما 
يلاحظ مع ذلك أن هذا التركيز يدور حول نقاط صلبة» وكان المقصود عمل تح 
متطرّف . وريما يعود ذلك إلى أن الحركة الإسلامية تبدو عموماً رافضة لكل اتفاق» 
وماضية في التصلّب ‏ هل لأن الإصلاحية أجهضت؟ أم لأن الحركة الإسلامية تطمح 
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إلى تقديم بديل عن الحداثة الفاسخة للفوارق والمدمّرة للهوية؟ 

هناء ليس في الإمكان التقدم في الاستشراف: إذ يمكنها أن تفشلء أو أن 
تستوطن في يعض البلدان فقط (راجع مَل الاصلاح والإصلاح المضاد في الكنيسة)» 
وتشق من ثم الإسلام إلى النين. ويمكنها أيضاً الاستيلاء على السلطة في كل مكان 
وعلى المدى البعيد. 

لكن» حتى في هذه الحالة الأخيرةء تكون المسألة المطروحة هي التالية: كم 
من الوقت ستصمد؟ لان التاريخ تطوّريء وهو حالياً متداخل بقوّة. ومن المؤكد 
أيضاً أن هناك عدّة حركات إسلاميةء وأن في الإمكان الكلام على حركة إسلامية 
مغربية» مختلفة حقاً عن الحركة الإسلامية الإيرانية. 

وسواء تقلّدت السلطة أم لم تتقلدعاء وسواء اخترقت المجتمع الأهلي آم لم 
تخترقهء فإن الحركة الإسلامية تمثل بكل تأكيد رغبة عميقة لدى شرائح واسعة من 
السكان» المتأئرين بانهيار الطوباويات الأخرى» والمأخوذين باليأس» ويتاريخ «يصتع 
المآزق دون أن يقدم الوسائل لتجاوزها؛. 
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خاتمك: 
العالم الإسلامي إلى أين؟ 


لقد عرفت الإنسانية ثلاث حداثات كبرى: الأولى» حداثة الإنسان العارف 
العارف الذي غلب غيره من المزاحمين وفرض نفسه كالإنسان الوحيد منذ خمسين 
آلف سنة؛ والثانية» حداتة القترة النيوليتية منذ عشرة آلاف سنة حيث ابتدع هذا 
الإنسان الزراعة والقرية والذين البدائي والاستقرارء ففتح بذلك باب التحضر الذي 
انبئق في کبری المجتمعات المائية بالشرق الأوسطء في سوم ومصر. هنا ينعت 
كيرى الحضارات» وشن التاريخ» أي تلك الحركية التي هرت المجتمعات في 
الداخل والخارج» في النبادل والتصارعء في التغيّر والثبات» على أرضية ماقية مع 
لجوء مستمرٌ إلى الرعوز. 

أما الحداثة الثاثةء فقد تفجرت في أوروبا الغربية مطلع القرن السابع عشر 
بشتى الإبداعات الماديّة والرّمزية لني باستفحاليا وتراكمها غيّرت مسار الإنسانية» مع 
الإبقاء على عناصر عتيقة من التاريخ الحضاري السابق كالحرب والذين. . مع أن 
الذين قد تفدّت في الغرب كمحرّك للذينامية الاجتماعية وحتى كمعتقد لدى الأفلية 
المّفة والآن لدى الأغلبية الصامتة . أمّا بالنسبة للحرب فقد تبيّن أن العدران يجد من 
يقاومه» وأ الهامش ضاق أمام الغزو الساقرء من نابليون إلى هتلر إلى ستالين إلى 
الاستعمار. . 

فالحداثة الجديدة لم تُنْجِرْ بعدُ كل وعودعاء يل تبدو الآن محفوفة بالمخاطر 
والشقاء» وهي بالتالي تركيبة محتاجة دوماً إلى تصحيح مستمرٌ. والمستقبل يبقى 
مبهماً بل من المستحيل التنبّؤ به لأسياب متعددة ليس أفلها تعمّدٌ النفسية الإنسانية التي 
لا ترضى حتّى بالسعادة الأبدية» بل هي منجذبة نحو ميولات أو كراهيات لا تحصى . 

ومع أن الإنسانية مستعذة للإنقياد لقادتها الروحيين والفكرئين والسياسيين 
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وغيرهمء ومستعدة للالتحام في الجماعة أكثر مما هي ميّالة إلى العصيان والتغاضب» 
مع تواجد مستمر لهذين العنصرين لترجيح كفْة الانصهارء فقد وجد ومن دون شك» 
قادةٌ للقطيع الإنساني البداتي» ثم استُتبطت الملوكية وظهر عباقرة الإبداع الديني من 
آمثال زردشت وموسى والبوذا والأنبياء والمسيح ومُحمّد ومن أتموا عملهم فيما بعد. 
وحقيقة الأمر أن الإنسان في جملة مساره يستحق كل إعجاب لصبره وقوة إبداعه 
وركوبه الأهوال وتعميره الأرض الشاسعة آنذاك والتي ما زالت كذلك في الواقع. 
ولم يجرٍ في التاريخ أن رقعةً ما تخلّفت عن الرّكب أيدياً. فالمجتمعات لا 
تنغلق من قديم على ذاتهاء لأن الإنسان مقلّد كبير ومبدع كبير أيضاً. ويسعى إلى 
البقاء. هذه بديهيات نجدها في كل مكان لدى (هيزيُويِس» كما في «سفر التكوين». 
وبالتالي» وفيما يخضنا نحن» فالعالم الإسلامي سينحو قسراً منحى الحداثة الثالثة» 
وقد دخل فيها فعلاً منذ قرن أو قرنين. 
ولل هنا المشكلة الوحيدة هي مشكلة التباطؤ في اللحاق بالزكب مع أي 
أعتبره طبيعياً. لأن الحداثة كانت في أوروبا متجذّرة في ثقافة جديدة وفي تطزر النظرة 
إلى الذين وإلى الطبيعة وإلى الأناء وليس فقط إلى العقل. فقد لعب الإصلاح 
البروتستانتي دوراً كبيراً في تغيير الذهنيات والتأثير على النظرة إلى الحياة الدنيا في 
علاقتها مع النجاة في الآخرة. وبما أن العلم الميكانيكي مع «نُوئُن» كان ذا علاقة مع 
الضانع واللأهوت. فإنَ التفكير في الوجود الإنساني لعب دوراً رئيساً مع «لوك 
«وبس» والفلاسفة الفرنسبين الإلهبين أو الملحدين ثم مع الرومنسيةء وكلّ هذا 
بحث عن مصدر الأخلاق وعلاقتها بالطبيعة والأنا. هذه أمور جوهرية أهمْ من 
اكتشافات العلم وقوة الاقتصاد. يجب علينا كعرب ومسلمين أن نعي ذلك وآن 
نتساءل: هل سيشهد الإسلام كدين يوماً الانهيار كما شهدته المسيحية والبوذية بالرّغم 
من تصلبه الحالي2 أو لأن تصلبه يعني التخوّف لا أكثر ولا أقلّ؟ 
فالجديد في الحداتة الثائثة هو القطع مع كل دين وليس استبدال أو تعويض دين 
بآخر. والمفترض أن هذا الاتجاه سيتشر ويطال الإسلام والهندوسية ولو بعد زمن 
علويل. هنا تطرح نقها مشكلة كبيرة: هل أن الحداثة في أهم ظواهرها المحسوسة 
كالثورة الصناعية والتكنولوجيا والعلم الطبيعي والتي سيستوعبها يوماً المسلمون» ولو 
يتأخر عن الصين واليابان وكورياء كما حصل الأمر في الماضي غصار قانوناً 
تاريخياً. . هل أن هذه الحداثة سيواكبها استبطان القيم الأخلاقية والحيائية التي تبدو 


154 


خاصّة بالغرب» أعني : استقلالية الفرد والحرية وفلسفة الأعماق الذاخلية والطبيعية 
واحترام الإنسان» لا او اعد مع انبكّت من كتلة 
التخبة المثقفة إلى كامل المجتمع بالرّغم من الاختراقات التي شهدتها؟ 

قمن الممكن أنْ الحدائة المادية ستؤثّر على النسبج التضامني للعائلة وستأتي 
بالفردانية وبقسط من الحرية والمساواة في الواقع المجتمعي» وهذا حاصل إلى حدٌ 
ما. كما أن العالم الإسلامي استفحلت فيه القيم المادية الفظة سواء في الواقع المعاش 
أو في الخيال الفردي والجماعي عن تعويض ومحاكاة. 

أمَا القيم العليا الأخرى التي ذكرث» فتلك مسألة ثانية يصعب الحسم فيهاء 
لان لها خصوصية أوروبية» ولان لكل جماعة تاريخاً مُستبطناً يزن على السلوكات 
والذهنيات» وهو الذي يؤسّس للهوية . فقد تضعف الهوية بالتأثير الخارجي لكتها 
تُلوّنَ الحساسية . وأهم من ذلك» أنها على اتصال ثابت مع الرؤية إلى الغيب والوجود 
والعلاقة الإنسانية لأنها حصيلة تجربة طويلة. ولا يكفي أن يمحي الدَينُ تماماً من 
المشهد الاجتماعي ليقع تحول في الهوية وتراكيب الحساسية والسلوك. فقد حصل 
هذا في الصين وفي روسياء لكن بقيت فيهما رواسب هافة جذاً وغير واعية في أعماق 
الأنا والضَمير. ولم يوجد الى اليوم توحيد كامل للإنسانية في الهويّة والسلوك 
والرّؤية» ومن الضّعب أن يوجد هذا في المستقيل. فهتاك فرق كبير بين القيم الملا 
الحديثة وبين أمزجة وميولات الشعوب وحتى الأفراد في رقعة ثقافية ما. فالأوروبيون 
الذين ابتدع مفكّروهم هذه القيم وأقرّوا بأنها عالمية» غدوا يعتيرونها كخصوصية من 
خصوصياتهم تميّزهم عن الآخر المتوخش: فهم وحدهم يحبّون الحرية والمساواة 
واحترام التفس البشرية. . إلخ. وبالتالي هم الممتلكون ل#الحضارة» العُلياء أي في 
آخر المطاف للحقيقة . 

لكل كل هذا إِنّما هو نرجسية. والمشكلة تتجاوز حقاً هذه الاعتبارات السوقية 
من كوني أنا أفضل من غيري وحتي أثرى من غيري» بل تدور حول إمكانية انبثاث 
القيم الحديثة العليا الأساسية في المجتمعات الأخرى بما في ذلك طبعاً العالم 
الإسلامي . أعني هنا الحريّة التاخلية والخارجية والمساواة كشعور وكقانون» 
واستبماد الألم عن الذات والآخرء واحترام الذات البشرية لكونها معجزة من 
ععجزات الطبيعة والثقافة» وإكساب قيمة للحياة بصفة عامة ‏ 

إن هذه القيم» کمبادیء» وجيهة في حذ ذاتها وقابلةً لآن تت تنتشر في المعمورة 
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كلها ولو بعد أمد بعيد نسبيء لأنها تنشد الخير وتملا الإنسان حبّاً لوطنه وارتياحاً أنه 
يجشد عندئف ما يتوق إليه. والحقيقة أنه لا يمكن تفنيد وجاهة هذه القيم سواء يأفكار 
ملتوية عن عدم استعدادناء أو عن الفوضى التي قد تجلبهاء أو عن مساسها بالتاريخ 
والتقليد والأعراف» وبالتالي بالهويّة. مم أن الهويّة لها علاقة ضعيفة بمحتواهاء فهي 
شعور طبيعي قوي بالأنا الجماعية كما أن الفرد مكتسب لذاتيته الخاصّة. وهذه القيم 
الكبرى تجد مُعتمداً وضماناً في ترآئنا الذيني» كما أن الحداثة استوحتها من التراث 
المسيحي إلى حدّ كبير. إلما صيغة التعامل معها ونوعية التصرّف فيها وتركيبها مع 
الموروث والأحاسيس والذهنيات هو الذي يميّز هذه الرقعة الثقافية عن تلك. 
والمسألة مسألة زمن وإرادة في نفس الحين. فأما الإرادية المشطة فلا تأتي بشيء؛ 
وأما الزمنية مل إشكالاً. 

كثيراً ما يُقال إِنَ الزمان أسرع في الفترة الحديثة مقارنة بفئرات ما قبل الحدائة . 
وفي هذه المقولة الرائجة جانبٌ من الصخةء لأنّ الماضي وإن كان مليثاً بالأحداث» 
فقد كان يتزع إلى نوع من الثبات في التراكيب الأساسية: الإنتاجء السلطة» السكن. . 
إلخ. أمَا الحداثة فتيدو سريعة لأنها تيجة تراكمات وتمسّض كار في زمنية قصيرة» 
وما زالت تتقلّص هذه الزمنية في عصرنا الحاضر. هذا هو المشهد الظاهري؛: لكن ما 
معتى ذلك في الأعماق؟ الزمان في حد ذاته عدمء يُوجده الفضاء والمادة في 
حركتهاء والإنسان في أفعاله وأفكاره. قفي ظلّ الحضارات ‏ التاريخ: كان بطء 
التطوّر كبيراً مثلاً في مصر الفرعونيةء ثم أسرعت الأمور مل اليونان بسيب تعقّد 
التاريخية وتعمّق الحضارة» إنما نبقى مدّة سئة آلاف سنة في الإطار نفسه الذي دفعت 
به الثورة النيوليتية» إطار الحضارة الزراعية . 

الحداثة ثورة أخرى مجتدة تمامء لكنها اعتمدت على الرصيد الكبير الذي 
خأفته الحضارة ‏ التاريخ» فأسرعت في مسارها بلا وعي منها ولا إرادة» في رقعة 
كانت متأخرة طويلاً. على أن هي السرعةء في الإطار الجديد» كانت محدودة 
نسبباًء فقد تطلبت الحداثة خمسمائة سنة لتصل إلى ما وصلنا إليه اليومء وطال 
تعميمها في أورويا بالفات وانتشارها في الشرائح الاجتماعية الواسعة خصوصاً من 
وجهة القيم ونمط الحياة. آنا في الخارج؛ فلم تعرف بنفسها إلا منذ قرن وليس عن 
طريق التلقين بل الاتزراع والهيمنة» وهذا في الصين مثل ما هو في العالم الإسلامي 
مثل الهند. هناك حصلت فيما قبل إنجازات كبرى منذٍ ميلاد المسيح تقريباً في ظل 
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الحضارة الزراعية التي اكتسبت رونقاً لماعاً في فترة لا تزيد على الألفية والتصف. 

وما يدعو إلى الدهشة أنْ آي شخص ما يجد نفسه معاصراً أينما كان» لكت 
يحسل بغرابة شديدة لو وضعناه في موطنه في القرن التاسع عشر أو الثامن عشر أو ما 
قبل . الأوروبي عندثذ يحس بالغرية والعربي كذلك والصيني . . إلخ . وهذا ما يشوّش 
كل آرائنا عن جمود الحضارات والمجتمعات أو على العكس عن حداثة الحداثة» بل 
المسالة ميتافيزيقية يقية إذ كل قرن عالم بذاته وكل جيل كلك . ويكلمة» فالمسلمون الآن 
معاصرون لآخر القرن العشرين أكثر بكثير مما عليه الأوروبي الآن بالنسبة للقرن 
التاسع عشر في أورويا. 

ما الذي يجمعنا إذن بأسلافنا؟ إنه الثقافة بالمعنى العامء من الكلمة المكتوية 
إلى الف إلى الديكور المعماري في المدن. إن التكذر الإسلامي إزاء الغرب اليوم 
مغلوط إذا قيس كما في الماضي القريب بمقياس علاقات القوى أو بمقياس السباق . 
بل التاريخ يجري مجراء الطبيعي بدون تشئج» وفي بعض الأحيان يدون قطيعة كما 
في كندا وسكاندينافيا وحتى اليابان مثلاً. فلا يمكن في الوقت نفسه أن نتبع القيم 
النضالية وأن نصبو إلى الحداثة المادية» ا ر ر م 

وبالتالي ٠‏ فنحن في الوضع الحالي والوضع الذي سبقه ضالّون تماماً تخبط في 
التناقضات . فالإنماء مثلاً ضروري بغية تحسين أحوال المعاش» لكته تحوّل إلى فخ 
يتحكم فيه الغرب كما يشاءء وأكثر من هذا تحوّل إلى إيديولوجيا تعبوية سقيمة لقت 
كل الخطاب وكل المجتمع» » فأفقرته بصفة رهيية. - وهي التي تفسّر المد الإسلامي 
الذي بُفْسْر أيضاً بالوهن الثقافي الكبير. فبلادنا منذ خمسين عاماً صحراء ثقافية في 
كل المجالات» في التراث كما في استيعاب الثقافة الغرية ؛ في الكتاب كما في الرسم 
أو الموسيقى أو المسرح؛ في المعرفة كما في الأدب. وبما أن جهاز الدولة قد قتل 
المجتمع المدني وأنّ هذا المجتمع أعطى رقبته للذبح وألَدٌ يموته. فلا أرى الآن 
خروجاً من المأزق. فكيف يُمكن لأي غربي أو لأي عربي زار باريس مثلاً ومتاحقها 
المتعددة من اللوفر» إلى متحف الفْنْ الحديث إلى متحف «بيكاسوة إلى «غِيّمي» 
مركز الفنون الآسيوية . . . إلخ» دون أن يعتريه إحساس بالنخوة في المقام الأوّل» 
وشعور بالمسافة في المقام الثاني» والإعجاب والاحتقار الذاتي؟ 

ومن الغلط التام أن نتحدث عن «مشروع حضاري عربي»؛ بل هذا وهم وكلام 
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فضفاض. وكان أحرى بنا أن تُنادي بالرّفع من مستوى المطمح الثقافي» وهو بالذات 
المطمح الإنساني العام والضروري لكلّ مجموعةء وهو الذي يعطي الحياة نضارتها 
ونحن بعد عابرو سبيل . 1 
إن هذا سيأني يوماً ما قسرأء وبالتالي فنحن نستبعد كل شعور باليأس والقنوط» 
كما نستبعد كل نظرية تاريخانية يراد منها أختزال حركة التاريخ ومن وراء ذلك الضغط 
الإرادي بالإيديولوجيا والفعالية السياسية» والدولة إنما هي حافز على التقذّم الماذي 
والمعنوي لا أكثرء ويجب على المجتمع المدني أن يلعب دوره. ومرّة أخرىء 
يستدعي هذا التحوّل الكثير من الشروط: الديموقراطيةه تركية سلم داخلية 
وخارجيةء تضامن بين الأثراد والشعوب» وتصور أفضل وأرقى لمعنى الحياة عند 
الجماعة والفرد على حدّ سواء. 
مارس ۲۰۰۰ 
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الف وكذلك التكنولوجياء فالمالةٌ ليست كما قيل من قبل مالة اخذ ما 
يصلح لناء أو مسالة استرجاع قوئنا القديمة كما كانت زمن الخلافة. بل مالة 
بقاء في الوجود التاريخي 


© إن كل إشكالية الهوية والحداثة والثراث والقومية والإسلام السياسي لا 
قيمة لها من وجهة الفكر الصحيح. فهي مُبئة عن عجز في طرح المشاكل وحم 
الأمور في الواقع . وهذا مُعطى من التاريخ الحديث. أي من قرون من التأخر طال 
العالم الإسلامي كله منذ عام ٠۷٠١‏ إلى حدود عام ۱۹۲۰ حيث برزت نهضة في 
مجالات عديدة» إلا في مجال الثقافة العليا المبدعة. . فهذه الثقافة الغليا لم تعد 
إسلامية بالمعنى الدقبق» بل هي ماتت حوالى العام ۰ في راقديها الديني 
والدنيوي كليهما. ولم يكن هذا بفعل الغرب. ولكن بمقعول انحطاط الطموح 
الداخلي لهذه الثقافة الذي يجب البحث عن مصدره» ولم يحصل هذا بعد 


ولا يمكن أبداً للعرب والمسلمين آن يلجوا باب الحداثة والمشاركة في 
العالم المعاصر. إلا إذا كؤنوا لأنفسهم طموحاً عالياً في مجالات الفكر والمعرقة 
والعلم والفن والأدب. وقرّروا بصفة جدية الأخذ عن الغيرء وما أبدعته الحدائة 
في كل هذه الميادين. 
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